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       Surah al-SyËra (42) ayat :11 
Terjemahan: Tidak ada sesuatupun yang 
serupa dengan Dia, dan Dia-lah yang Maha 






















Alhamdulillah, segala puji dan syukur kepada Allah yang telah mengurniakan 
segala nikmat dan hidayah kepada pengkaji yang akhirnya mampu untuk menunaikan 
disertasi ini yang bertajuk : Tafsiran Ayat-Ayat Sifat: Perbandingan Antara Fakhr al-DÊn 
al-RÉzÊ Dan Ibn Taymiyyah. 
 
 Pengkaji menyedari bahawa kesempurnaan penulisan disertasi ini adalah kerana 
bantuan yang diberikan oleh pelbagai pihak. Pada kesempatan ini pengkaji ingin 
merakamkan jutaan terima kasih yang tak terhingga kepada: 
 
Penyelia tesis ini iaitu Prof Madya Dr. Mustafa bin Abdullah kerana telah sudi 
menerima pelawaan menyelia tesis ini dengan amat baik sekali, mudah-mudahan segala 
usaha yang telah beliau sumbangkan dikira sebagai ganjaran pahala yang tak ternilai 
diakhirat kelak. Tidak lupa juga sekalung penghargaan ditujukan buat Akademi 
Pengajian Islam Universiti Malaya yang telah menjadi perantara mencurahkan ilmu yang 
amat berharga dan akan dikenang sampai bila-bila. 
 
 Syukran JazÊlan kepada semua guru-guru yang telah mencurahkan ilmu kepada 
saya, kerana dengan sumbangan kalian saya dapat berdiri sebagai seorang pencinta ilmu 
agama berteraskan Ahl al-Sunnah wa al-JamÉ’ah. 
  
 Jutaan terima kasih ini juga ditujukan khas buat kedua Ibubapa saya iaitu Zainol 
bin Musa dan Azizah bte Ismail kerana mendidik dan membelai saya sehingga dapat 
menggengam segulung Ijazah. Tanpa mereka mungkin kaki ini tidak akan melangkah ke 
kemuncaknya. Tidak lupa juga kepada kedua Ibu Bapa mertua saya iaitu Hj Mohd 
Hassan bin Salleh serta Hjh Che Som bte Muhammad. Seterusnya buat Isteri tercinta dan 
tersayang Hasyireen bte Mohd Hassan kerana menjadi isteri yang baik, memahami dan 
mithali buat tiga cahayamata yang dikasihi Nabyla saajidah, Nabyla Safia dan Nabyla 
Zahrah seterusnya kepada seluruh ahli keluarga yang tercinta. Sungguhpun nama-nama 
kalian tidak tercatat dilembaran ini namun dihati tetap terpahat kasih sayang terhadap 
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kalian semua.  Terima kasih kerana telah menjadi api yang membakar semangat untuk 
saya terus dan terus berjuang bagi memantapkan ilmu di dada. Terima kasih sekali lagi 
semoga Allah Azza Wajalla akan mempertemukan kita dihari akhirat kelak sebagai 
sebuah keluarga di dalam Syurga firdausi. 
 
 Terima kasih yang tak terhingga juga buat seluruh sahabat handai yang banyak 
membantu dalam usaha menyiapkan tesis ini, iaitu ditujukan buat Wahid Sehat, Hafiz 
‘Alwi, Tarmizi Abd Razak, Naje, Hasniza, dan semua sahabat seperjuangan. Semoga 
segala bantuan, dorongan dan kerjasama baik yang diberikan diberi ganjaran pahala yang 
berlipat kali ganda. 
 
 Akhir Sekali buat semua yang terlibat secara langsung atau tidak langsung di 
dalam menyiapkan tesis ini. Terima kasih…terima kasih…Segala pertolongan yang 
diberikan walaupun sedikit moga Allah membalasnya dengan rahmat yang berlipat kali 







Ahmad Nazri bin Zainol. 
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Tafsiran Ayat-Ayat Sifat: Perbandingan Antara Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ Dan 
Ibn Taymiyyah al-HarrÉni. Disertasi ini merupakan satu kajian 
perbandingan antara dua tokoh yang tidak asing lagi iaitu Fakhr al-DÊn al-
RÉzÊ (544H/601H-1149M/1210M) dan Ibn Taymiyyah al-HarrÉni (661H-
728H/1263M-1328M). Kajian ini cuba mengenalpasti aspek-aspek 
perbezaan antara dua aliran yang berbeza dari aspek metode dan fahaman 
dengan memfokuskan kepada perbahasan ayat-ayat sifat dalam karya 
TafsÊr MafÉtÊÍ al-Ghayb dan al-TafsÊr al-KabÊr. Dalam usaha  untuk 
mendapatkan data-data yang diperlukan, pengkaji telah menggunakan 
pendekatan persejarahan dan pendekatan dokumentasi. Manakala untuk 
menganalisis data digunakan induktif, deduktif dan komparatif. Kajian ini 
mendapati Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ yang mewakili mazhab khalaf telah 
mentakwil keseluruhan ayat-ayat sifat berdasarkan penggabungan dan 
pengharmonian hujah ‘aql dan naql, manakala Ibn Taymiyyah pula tetap 
berdiri di atas satu prinsip iaitu menolak apa saja takwilan yang merubah 























The Interpretation Of Verses On “Øifat”: A Comparative Study Between 
Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ And Ibn Taymiyyah al-HarrÉni.  The study attempts 
to analyse the methods of interpretation and understanding of the verses 
between the two renowned Islamic scholars, Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ 
(544H/601H-1149M/1210M) and Ibn Taymiyyah al-HarrÉni (661H-
728H/1263M-1328M) based on their respective works TafsÊr MafÉtÊÍ al-
Ghayb and al-TafsÊr al-KabÊr. To gather the required data the researcher 
uses the historical and documentation method while inductive, deductive 
and comparative approaches in analyzing the data. The study finds that 
Fakhr al-Din al-Razi representing the Khalaf school interpreted the verses 
by the combination and harmonization of ‘aql and naql. On the other 
hand, Ibn Taymiyyah strictly interpreted them literally and accepted the 
meaning of the ma’thËr verses as denoted literally. Ibn Taymiyyah 
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Fathah A Kasrah  i 














وا Aww و Aww 
يا Ay ي Iy/i 
 
 






s.w.t - SubÍÉnahu wa ta’Éla 
s.a.w - Øallalahu ’alaihi wasallam 
r.a - RaÌiyallahu ’anhu 
T.P - Tiada Penerbit 
T.T.P - Tiada Tempat Penerbit 
t.t - Tanpa Tarikh 
c. - Cetakan 
h. - Halaman 
Ibid - Ibidem(Latin)- Pada rujukan yang sama 
op.cit - Opra Citato(Latin)- Dalam rujukan yang telah disebut 
j. - Jilid 
no. - Nombor 
Dr. - Doktor 
Pent. - PenPent.emah 
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Nama Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah sememangnya tidak asing lagi 
dipersada dunia penulisan Islam. Kedua-dua tokoh ini telah memberikan sumbangan 
yang agak besar sehinggakan setiap perkara yang dihasilkan mereka dikaji serta 
diperdebatkan hingga ke hari ini. Perbandingan kedua-dua metodologi tokoh ini 
sememangnya agak sengit, khususnya dalam perkara yang melibatkan ilmu-ilmu usul. 
 
Tajuk-tajuk karya al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah seperti AsÉs al-TaqdÊs, KitÉb al-
Arba’Ên, MunÉÌharÉt, al-IÎyÉrÉt fi‘Ilm KalÉm, TahÎÊl al-Haq, MafÉtÊÍ al-Ghayb, Al-
RisÉlah al-×amawiyyah, al-RisÉlah al-Tadmuriyyah, KitÉb al-‘Arasyh, MajmË’al-
FatÉwa dan al-TafsÊr al-KabÊr paling kurang menggambarkan wujudnya perbahasan dan 
perdebatan mengenai hal-hal tersebut. 
 
Namun, berdasarkan maudË’-maudË’ yang diperdebatkan dalam karya-karya 
seperti disebutkan diatas, pada asasnya dapat disimpulkan bahawa perbahasan mengenai 
ayat-ayat sifat mutasyÉbihÉt1 berlaku pada tahap yang berbeza, ini kerana persoalan 
utama yang diketengahkan al-RÉzÊ adalah hubungan antara ‘aql dan naql dalam 
memahami sesuatu nas al-Qur’an, manakala Ibn Taymiyyah lebih kepada penerimaan 
naql secara total tanpa memberi ruang kepada akal atau tanpa merujuk kepada 
kesepakatan ‘aql dan naql dalam memahami wahyu. 
 
                                               
1 Perkataan MutasyÉbihÉt adalah bemaksud sesuatu yang tidak jelas penerangannya, ataupun memiliki 
maksud yang terselindung samaada satu atau lebih, bergantung kepada dalÊl dan tujuan penyampaian ayat 
yang diselaraskan dalam bahasa Arab. Makna ayat-ayat MutasyhÉbihÉt hanya akan dapat difahami dan 
diketahui maksudnya setelah diselidiki dan dijelaskan oleh mereka yang berkemampuan. Namun ayat-ayat 
yang berkaitan dengan alam ghaib seperti hari kiamat dan sebagainya lagi haruslah dikembalikan kepada 
Allah s.w.t, hanya Allah s.w.t yang tahu bila dan dimana. Lihat Abi al-FaÌl JalÉl al-DÊn ’Abd RaÍmÉn Abi 
Bakr al-SuyËÏhi (t.t) ItqÉn fi ’UlËm al-Qur’Én, j:2, BeirËt DÉr al-Kutub al-’Ilmiah, h:3-4, Lihat juga 
Muhammad ’Abd al-’AdhÊm al-ZarqÉni, (1996) ManÉhil al-’IrfÉn fi ’UlËm al-Qur’Én, j:3, BeirËt DÉr al-
Fikr, h:13, Lihat juga Øubhi al-ØÉlih,(1988) MabÉhith fi UlËm al-Qur’Én, BeirËt : DÉr al-’Ilm, h:281. 
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Ibn KhallikÉn dalam karyanya menyebut kepakaran al-RÉzÊ dalam ‘ilm kalÉm  
amat sukar ditandingi.2 Beliau telah membentuk ilmu kalam baru yang diadun dan 
tergabung jalin dengan falsafah, malah mempunyai asas logik yang berbeza dengan ilmu 
kalam terdahulu, iaitu kepercayaan bahawa wahyu dan ajaran tuhan itu mestilah selari 
dengan prinsip akal.3 Pun begitu Ibn Taymiyyah yang lahirnya dalam suasana Islam yang 
dikecam hebat oleh pelbagai anasir luar khususnya Muktazilah, al-RÉfiÌah, al-
KarÉmiyyah dan serangan tentera Tartar dilihat banyak membantah asas-asas yang telah 
diperjuangkan oleh kebanyakkan mutaakhirÊn. Ibn Taymiyyah bukan sekadar mengkritik 
tetapi turut menyertakan kritikan-kritikan tersebut dengan hujah dan alasan yang dipetik 
dari nas-nas yang ma’thËr. Justeru dari kesungguhan al-RÉzÊ mempertahankan manhaj 
khalaf4 dan Ibn Taymiyyah yang datang selepasnya memperjuangkan manhaj Salaf5 
                                               
2 Abi al-’AbbÉs Syams al-DÊn AÍmad bin MuÍammad bin Abi Bakr bin KhallikÉn (1971),WafayÉt al-
A’yÉn, j:4, Dr IÍsÉn ’AbbÉs (TahqÊq), BeirËt, DÉr al-ØÉdir, h:249 
3 Ibn KhaldËn, (t.t) Muqaddimah, BeirËt, Muassasah al-RisÉlah, h:466 
4 Khalaf dari sudut bahasa adalah kata terbitan daripada kata kerja Khalafa yang bermaksud Pengganti. 
Pengganti tersebut samaada anak keluarga atau generasi/keturunan yang menduduki tempat generasi yang 
silam sebagai penggantinya, Menurut Imam al-BaijËri, Khalaf adalah mereka yang berada pada zaman 
selepas lima ratus tahun Hijrah. Namun Menurut beberapa pendapat ada yang mengatakan bahawa khalaf 
adalah mereka yang datang selepas tiga ratus tahun Hijrah iaitu setelah berakhirnya zaman Salaf. Menurut 
sebahagian ulama pengistilahan khalaf adalah dipetik daripada hadis Rasululah s.a.w dengan maksudnya: 
“Seterusnya ilmu ini  akan diwarisi oleh khalaf yang adil, mereka akan menafikan penyelewengan 
golongan pelampau, menghapuskan golongan yang memalsukan kebenaran dan takwilan orang-orang 
yang jahil” Pun begitu khalaf lebih dikenali sebagai pengikut Imam Abu Hassan al-Asy’ari  yang lebih 
dikenali sebagai al-AsyÉ’irah ataupun pengikut Imam Abu ManÎËr al-MÉturÊdi yang dikenali sebagai al-
MÉturÊdiyyah. Antara tokoh-tokoh terkenal yang disenaraikan sebagai Khalaf adalah seperti Imam al-
GhazÉli, Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ, Abu ×ayyÉn al-AndalËsi, JalÉl al-DÊn al-SuyËÏi dan lain-lain lagi. Ciri 
utama dalam menentukan gelaran khalaf ialah penerimaan pendekatan takwil secara tafÎÊli dalam 
mentafsirkan ayat-ayat sifat. Lihat Ibn ManÐËr, MËhammad bin Makram, (1956), LisÉn al-’Arab, j:36, 
BeirËt, DÉr al-ØÉdir, h:84. Lihat juga AÍmad bin MuÍammad bin ‘Ali al-Muqri al-FayËmi (t.t) al-MisbÉh 
al-MunÊr, DÉr al-Fikr, h:178-179. Lihat juga Prof Dr ’Ali JumÉ’ah, (2002) ×Ésyiah ImÉm BaijËri ala 
Jauharah al-TauÍÊd, DÉr al-SalÉm, h:156, Lihat Juga Abu Bakr AÍmad bin Husayn al-Bayhaqi (1994) 
Sunan al-Bayhaqi al-Kubra, j:10, Muhammad ‘Abd al-Qadir ‘AÏÉ (TahqÊq), Mekah, Maktabah DÉr al-BÉz, 
h:209, Lihat juga Hassan bin Mat Leh, (1993), Aliran Salaf dan Khalaf, Suatu Perbandingan dari segi 
Method dan konsep-Konsep Utama, Jurnal Usuluddin, Julai 1993, h:230-231. 
5 Menurut pandangan al-ZabÊdi dan Ibn ManÐËr, perkataan Salaf adalah bermaksud setiap sesuatu yang 
berlalu/yang lepas ataupun keturunan yang datang sebelumnya. Salaf menurut Istilah pula dapatlah 
diertikan kepada maksud mereka yang berada pada tiga zaman pertama dari umur umat Islam iaitu umat 
Nabi Muhammad s.a.w. seperti Sahabat, Tabi’Ên dan Tabi’ Tabi’Ên. Imam Bukhari dan Muslim 
mencatatkan sabda baginda Nabi Muhammad s.a.w daripada riwayat ‘Ubaydah dari ‘Abdillah: ” Sebaik-
baik manusia adalah pada zamanku,kemudian mereka yang hidup selepas itu dan seterusnya mereka yang 
hidup selepas itu.Kemudian akan datang selepas itu syahadah salah seorang dari mereka mendahului 
sumpahnya,dan sumpahnya itu mendahului syahadahnya.” Maka dapatlah dirumuskan bahawa Salaf 
adalah satu istilah yang dikenakan kepada golongan yang terdiri daripada  para Sahabat, Tabi’Ên, TÉbi’ 
TabÊn dan generasi yang mewarisi amalan dan penghayatan yang betul hingga kehari ini. Salaf juga 
dianggap sebagai generasi awal Islam yang utuh keimananya, mendokong dan memelihara kemurnian 
agama Islam berasaskan al-Ma’thËr. Lihat Sayyid Murtadha al-Zabidi (1306) TÉj al-‘ArËs fi Syarh al-
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maka pengkaji melihat perlu dikhususkan satu kajian perbandingan diantara kedua-dua 
mufassir ini menerusi karya tafsir mereka berkenaan dengan satu topik yang banyak 
dibicarakan secara meluas dalam karya masing-masing. 
 
Justeru itu pengkaji telah mengenalpasti sebilangan ayat-ayat sifat untuk 
diketengahkan di dalam kajian ini dengan memfokuskan karya TafsÊr MafÉtÊÍ al-Ghayb 
karangan al-RÉzÊ dan al-TafsÊr al-KabÊr karangan Ibn Taymiyyah. Berikut disenaraikan 
ayat-ayat sifat yang dijadikan topik perbincangan, antaranya  al-IstiwÉ’, al-’Uluww, al-
Yad, al-Wajh, al-MajÊ’ wa al-ItyÉn/al-NuzËl.  
 
1.1 LATAR BELAKANG  
 
 Setelah mengamati senario perkembangan masyarakat masa kini, pengkaji dapat 
membuat kesimpulan dan rumusan bahawa masyarakat masa kini sedang mengalami 
suatu bentuk kekeliruan agama khususnya di bidang akidah dan tafsir. Kekeliruan yang 
timbul dilihat ada kemungkinannya dengan sabda baginda nabi Muhammad s.a.w dalam 
satu hadis yang menggambarkan bahawa akan wujud perselisihan yang banyak, sabda 
Baginda Nabi s.a.w : 
 
ﷲﺍ ﻯﻮﻘﺘﺑ ﻢﻜﻴﻠﻋ ,ﺔﻋﺎﻄﻟﺍﻭ ﻊﻤﺴﻟﺍﻭ , ﻦﻣ ﻥﻭﺮﺘﺳﻭ ﺎﻴﺸﺒﺣ ﺍﺪﺒﻋ ﻥﺇﻭ
ﺍﺪﻳﺪﺷ ﺎﻓﻼﺘﺧﺇ ﻱﺪﻌﺑ, ﳋﺍ ﺔﻨﺳﻭ ﱵﻨﺴﺑ ﻢﻜﻴﻠﻌﻓ ﻦﻳﺪﺷﺍﺮﻟﺍ ﺀﺎﻔﻠ
                                                                                                                                            
QÉmËs, c:1, j:6, BeirËt, DÉr al-Ma’rifah, h:143, Lihat juga Abi al-FaÌl JamÉl al-DÊn Muhammad bin 
Makram Ibn ManÐËr (1994), LisÉn al-’Arab, c.3, j:10, BeirËt: DÉr al-ØÉdir, h:32-34. Lihat juga Lihat 
AÍmad bin ’Ali bin ×ajar al-’AsqalÉni (1418H/1997M), FatÍ al-BÉri SharÍ ØaÍÊÍ al-BukhÉri, c:1, j:7, 
’Abd ’AzÊz bin ’Abd AllÉh bin BÉz (TahqÊq) AmmÉn Jordan, Maktabah al-RisÉlah al-HadÊthah, h:5. Lihat 
juga Al-ShahrastÉni, Abu al-FatÍ Mohd Abd Karim (t.t) Al-Milal wa al-NiÍal, A.M Wakil Muassasah al-
×alabi al-QÉhirah, TahqÊq, j:1, h:93 dalam Hassan bin Mat Leh, (1993), op.cit.,  h:229. Antara sebab 
kenapa gelaran Salaf atau dengan maksud terdahulu dan terbaik diberikan kepada masyarakat Islam yang 
hidup pada ketiga-tiga zaman ini adalah kerana, Kedudukan mereka yang terlalu hampir dengan Rasulullah 
sehingga memungkinkan mereka mempelajari akidah serta konsep-konsep Islam secara langsung dari 
baginda sendiri. Selain itu fahaman agama Islam yang disampaikan masih segar di dalam pemikiran mereka 
tanpa diresapi oleh pemikiran-pemikiran negetif dan usul-usul bid’ah. Seterusnuya peringkat kedua telah 
dipelopori oleh golongan TÉbi’Ên yang mendapat cahaya kenabian menerusi warisan para sahabat nabi yang 
pernah berjumpa dan belajar serta mendengar sendiri segala ajaran dan nasihat daripada baginda Rasul. 
Peringkat ketiga pula adalah golongan tabi’ tabi’Ên, golongan ini adalah ahli suatu zaman  yang mendapat 
warisan asli daripada para TÉbi’Ên dengan segala bentuk kemurnian Islam tanpa sebarang pengaruh atau 
unsur-unsur lain. 
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ﲔﻳﺪﻬﳌﺍ ,  ﺕﺎﺛﺪﶈﺍ ﺭﻮﻣﻷﺍﻭ ﻢﻛﺎﻳﺇﻭ ﺬﺟﺍﻮﻨﻟﺎﺑ ﺎﻬﻴﻠﻋ ﺍﻮﻀﻋ , ﻞﻛ ﻥﺈﻓ
ﺔﻟﻼﺿ ﺔﻋﺪﺑ .ﺔﺟﺎﻣ ﻦﺑﺇ ﻩﺍﻭﺭ 
 
Terjemahan: Seharusnya kamu semua bertaqwa kepada 
Allah, mendengar dan memberi ketaatan, walaupun datang 
dari seorang hamba Habsyi. Dan akan kamu lihat  
selepasku banyak perselisihan, maka hendaklah kamu 
berpegang dengan sunnahku dan sunnah khulafÉ’ al-
RÉshidÊn yang diberi petunjuk, berpegang teguhlah kamu 
denganya dan gigitlah ia (sekuat hati) dengan gigi geraham. 
Berhati-hatilah kamu dengan perkara-perkara yang diada-
adakan (dalam urusan agama) kerana ia adalah bid’ah, dan 
setiap bid’ah itu adalah sesat.6  
 
Berdasarkan hadis diatas, pengkaji merumuskan bahawa perbezaan kefahaman di 
dalam masalah akidah seperti masalah qada’ dan qadar, al-Qur’an makhlËq, kalam Allah, 
ayat-ayat sifat mutasyÉbihÉt dan ketaksuban terhadap beberapa mazhab dan tok guru juga 
menyumbang kearah perpecahan dan perbalahan dikalangan masyarakat.7 Bukan itu saja, 
terdapat juga sebilangan intelektual yang mahir di dalam dunia penulisan dan 
penyampaian telah menyumbang aliran pemahaman dan pemikiran mereka menerusi tinta 
dan kertas juga pencetus perbalahan. 
 
 Situasi inilah yang menyebabkan pengkaji merasa begitu terpanggil untuk 
menghasilkan satu penyelidikan khusus mengenai tafsiran terhadap satu topik yang 
dianggap kritikal dan telah menimbulkan konflik sepanjang zaman iaitu ayat-ayat sifat 
menurut pandangan Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ yang mewakili aliran khalaf dan Ibn Taymiyyah 
al-HarrÉni mewakilan aliran salaf, menerusi kajian masing-masing. 
 
1.2 MASALAH KAJIAN 
 
 Kalian yang bakal dilakukan ini mengungkit masalah tafsiran terhadap ayat-ayat 
sifat yang merupakan salah satu bahagian pentafsiran al-Qur’an yang penting dalam 
                                               
6 Abi ’Abd AllÉh MuÍammad Ibn YazÊd al-QazwÊni, Ibn MÉjah (1952/1372), Sunan Ibn MÉjah, j:1, DÉr 
ihyÉ’ al-Kutub al-’ArabÊ, h:16. 
7 Yahya Hasan Farghal (1392H), Nash’ah al-ArÉ’ wa al-MadhÉhib wa al-Firaq al-Kalamiyyah, Majma’ 
al-BuhËth al-Islamiyyah, h:50. 
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kehidupan umat Islam kerana melibatkan pegangan dan akidah. Kajian ini akan 
menjelaskan biografi kehidupan dua orang mufassir agung dalam bidang masing-masing 
iaitu Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah al-HarrÉni serta sumbangan mereka 
terhadap dunia Islam secara umum dan tafsir ayat sifat secara khusus. Kemudiannya 
kajian ini akan membahaskan masalah yang menjadi perbezaan antara karya tafsir Fakhr 
al-DÊn al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah al-HarrÉni. Fokus perbahasan ini meliputi aspek 
metodologi  penulisan dan pentafsiran ayat-ayat sifat yang terdapat pada kedua-dua karya 
tafsir ini. 
 
1.3  OBJEKTIF KAJIAN. 
 
Perlaksanaan kajian ini mensasarkan kepada beberapa objektif utama. Berikut 
dirumuskan matlamat penting yang merangkumi penyelidikan ini. 
 
1.3.1. Memperkenalkan biodata Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah al-HarrÉni.  
 
1.3.2. Mengkaji kaedah penulisan atau manhaj yang digunakan kedua-dua tokoh ini 
dalam memahami ayat-ayat sifat. 
 
1.3.3. Memperkenalkan dengan lebih jelas dan mengetahui kedudukan TafsÊr MafatÊÍ 
al-Ghayb dan al-TafsÊr al-KabÊr berbanding karya-karya tafsir lain .  
 
1.3.4. Melakukan perbandingan dan menilai pendirian dan pandangan al-RÉzÊ dan Ibn 
Taymiyyah terhadap ayat-ayat sifat terpilih. 
 
1.4  KEPENTINGAN KAJIAN 
 
Pengkaji berpendapat kajian ini amat penting kerana : 
 
1.4.1. Memandangkan ayat sifat merupakan topik hangat yang merentasi masa dan 
tempat, pengkaji merasa terpanggil untuk memberikan sedikit sumbangan. 
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1.4.2. Memberi maklumat tentang Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah al-HarrÉni. 
 
1.4.3. Menonjolkan ketokohan kedua-dua tokoh ternama iaitu Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dan 
Ibn Taymiyah al-HarrÉni sebagai ulama hebat dan berwibawa. 
  
1.4.4. Memperkenalkan tafsir MafÉtiÍ al-Ghayb dan al-TafsÊr al-KabÊr sebagai karya 
agung yang dihasilkan oleh  dua tokoh terkenal, yang mana mengandungi lautan ilmu 
yang boleh dijadikan rujukan dan panduan kepada pencinta ilmu pengetahuan. 
 
1.4.5. Melakukan perbandingan pendirian antara kedua-dua karya dalam permasalahan 
ayat-ayat  sifat. 
 
1.4.6. Menjelaskan satu landasan kepada masyarakat mengenai istilah TanzÊh Allah ‘an 
musyÉbahah al-makhlËq menerusi tafsiran yang disepakati Ahl al-Sunnah wa al-
JamÉ’ah. 
 
1.5.  PENGERTIAN TAJUK  
 
 Sebelum kajian ini dipaparkan dengan lebih lanjut, terlebih dahulu pengkaji cuba 
menghuraikan secara ringkas beberapa pengertian yang terdapat dalam kajian ini sebagai 
gambaran awal berkenaan kajian ini. 
 
Disertasi yang bakal dikaji ini bertajuk: Tafsiran Ayat-Ayat Sifat : 
Perbandingan Antara Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ Dan Ibn Taymiyyah. 
 
Tafsiran : Adalah asal kata dasar Tafsir yang ditambah dengan imbuhan akhiran `an’. 
Ianya bermaksud keterangan dan penjelasan (maksud ayat dan lain-lain).8 Menurut Ibn 
FÉris al-fÉ’ wa al-SÊn wa al-RÉ’ adalah satu kalimah yang menunjukkan kepada 
                                               
8 Hjh Noresah bt Baharom (1994), Kamus Dewan, Edisi Ketiga, Kuala Lumpur, Dewan Bahasa dan 
Pustaka, h:1340. 
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penerangan terhadap sesuatu.9 Ibn al-Jauzi pula mendefinisikan tafsir sebagai 
mengeluarkan sesuatu dari maqÉm yang terselindung ke maqÉm yang lebih nyata.10 
Tafsiran juga boleh dianggap sebagai satu usaha untuk menjelaskan ayat-ayat al-Qur’an 
agar lebih mudah difahami. Firman Allah s.w.t pada ayat 33 Surah al-FurqÉn : 
 
                       
Maksudnya: Tidaklah orang-orang kafir itu datang 
kepadamu (membawa) sesuatu yang ganjil, melainkan kami 
datangkan kepadamu suatu yang benar dan yang paling 
baik penjelasannya.11 
 
Ayat-ayat sifat  
Ayat: Suatu perkataan atau, serangkai perkataan yang merupakan kesatuan yang 
membawa sesuatu maksud.12 
 
Sifat: Adalah kalimah Arab. Øifatun merupakan kata mufrad, manakala jama’nya adalah 
al-ØifÉt. Menurut Ibn ManÐËr, sifat adalah kata nama yang disifatkan kepada sesuatu 
untuk mengambarkan si ampunya sifat, seperti: Berilmu atau merah.13 Sebilangan ahl 
lughah menyifatkan sifat sebagai na’at. Dan na’at adalah isim fÉ’il seperti ÌÉrib.14 
Menurut Kamus Dewan, sifat adalah suatu keadaan atau sesuatu benda atau tanda-tanda 
khas untuk mengenali sesuatu benda.15 Sifat boleh difahami juga dengan maksud seperti 
                                               
9 Abi ×usayn AÍmad bin FÉris bin Zakaria (t.t) Mu’jam MaqÉyÊs al-Lughah, j:4, ’Abd SalÉm MuÍammad 
HarËn (TahqÊq), (t.t.p) DÉr Al-Fikr, h:504. 
10Abi al-Faraj JamÉl al-DÊn ’Abd RaÍmÉn bin ’Ali bin MuÍammad al-Jauzi al-Qurasyi al-BaghdÉdi 
(1423/2002) ZÉd al-MasÊr fi ’Ilm al-TafsÊr, c:1, BeirËt DÉr Ibn Hazim, h:29. 
11 Kalimah tafsir dalam ayat diatas adalah bermaksud penjelasan atau huraian. Kebanyakkan ulama tafsir 
tidak sependapat mengenai pengertian tafsir, umpamanya: Imam al-SuyËÏi yang mendefinisikan tafsir 
sebagai:“Satu ilmu yang dengannya dapat memahami al-Qur’Én yang diturunkan kepada nabi Muhammad 
s.a.w dan menerangkan makna, maksud serta hukum hakam dan hikmat-hikmat yang ada didalamnya”. 
Manakala al-ZarqÉni mengungkapkan katanya dalam ManÉhil al-’IrfÉn fi ’UlËm al-Qur’an : “Tafsir adalah 
satu ilmu yang mengkaji ayat-ayat al-Qur’Én dari segi petunjuk lafaznya mengikut kehendak Allah sekadar 
kemampuan manusia”. Lihat JalÉl al-DÊn ‘Abd al-RaÍmÉn al-SuyËti (1951) ItmÉm al-DirÉyah, j:2, Al-
Matba’ah al-Adabiyah, h:173-174, Lihat juga Al-ZarqÉnÊ (1996), op.cit., j:2. h:3. 
12 Hjh Noresah bt Baharom (1994), op.cit,h : 78. 
13 Ibn ManÐËr, Abi al-Fadl JamÉl al-DÊn MuÍammad bin Makram (1994), LisÉn al-’Arab, j:9, c.3, BeirËt: 
DÉr al-ØÉdir, h :357. 
14 Muhammad bin Ya’kËb al-FairuzabÉdi (1413H/1993M), Al-QÉmËs al-MuÍÊÏ, c:3, Ust MuÍammad 
Na’Êm al-‘ArqasËsi (TahqÊq), BeirËt Maktab al-TurÉs fi Muassasah al-RisÉlah, h:1111. 
15 Hjh Noresah bt Baharom (1994), op.cit., h:1276. 
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pembawaan seseorang,16 keadaan ataupun rupa sesuatu benda yang digambarkan melalui 
perkataan sifat. Selain itu ia juga boleh dimaksudkan sebagai suatu keadaan, suasana atau 
peristiwa yang selamanya melekat pada sesuatu zat seterusnya menjadi tanda pengenalan 
kepada zat tersebut seperti api yang bersifat panas.17 
 
 Dalam konteks kajian ini pengkaji mendefinisikan sifat sebagai merujuk kepada 
ayat-ayat sifat yang membicarakan tentang sifat-sifat Allah s.w.t. 
 
Kajian perbandingan: Melakukan atau mengkaji perbandingan dengan meneliti dan 
menganalisa aspek pemikiran kedua-dua tokoh terpilih, samada dari aspek metode 
ataupun yang lainya. Perbandingan yang bakal dikaji akan menyentuh permasalahan 
pemahaman terhadap ayat-ayat sifat menerusi metode yang digunakan Fakhr al-DÊn al-
RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah berdasarkan dua buah karya iaitu MafÉtÊÍ al-Ghayb18 dan al-
TafsÊr al-KabÊr. 
 
Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ: Beliau adalah Muhammad bin ‘Umar bin ×usayn bin al-×asan 
bin ‘Ali al-Quraisyi al-TaimÊ al-Bakri al-ÙabrastÉni Ibn al-KhatÊb al-Rayy al-Quraisyi. 
Mujaddid kurun ke enam hijrah,19 selanjutnya akan penulis perincikan di bab yang kedua. 
 
Dan : Kata yang menghubungkan dua perkataan (frasa atau ayat).20 
 
Ibn Taymiyyah: Atau nama penuhnya AÍmad TaqÊ al-DÊn Abu al-‘AbbÉs bin 
SyihabuddÊn, dilahirkan pada hari Isnin 10 Rabi‘ al-Awwal 661 Hijrah bersamaan 22 
Januari 1263M.21 Biodata tokoh ini juga akan pengkaji perkenalkan di bab yang kedua.  
                                               
16 Ibid., h :1276 
17 Hj Osman bin Jantan (1983), Pedoman ilmu Tauhid, c.1, Pustaka Nasional Singapura, h:12. Lihat juga, 
Ibn FÉris (t.t), op.cit., j:6, h:115 
18 Kalian ini akan menggunakan karya tafsir al-RÉzÊ dengan dua percetakan. Pertama: Percetakan MiÎr, 
Matba’ah al-Bahiyyah al-MiÎriyyah yang dicetak pada tahun (1357/1938). Kedua: Percetakan DÉr al-Fikr 
yang dicetak pada tahun (1401/1981). 
19 TÉj al-DÊn Abi NaÎr ’Abd WahÉb bin ’AlÊ bin al-KÉfi al-Subki, (t.t) ÙabaqÉt al-SyÉfi’iyah al-Kubra,  j:5, 
DÉr IhyÉ’ al-Kutub Al-‘Arabiyah, h : 32 
20 Ibid., 
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1.6  SKOP KAJIAN 
 
Oleh kerana kajian ini dalam bentuk perbandingan, maka skop dan batasan kajian 
ini akan tertumpu kepada ayat-ayat sifat terpilih sebagai asas perbandingan antara Fakhr 
al-DÊn al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah menerusi karya tafsir mereka iaitu TafsÊr MafÉtiÍ al-
Ghayb dan al-TafsÊr al-KabÊr. 
 
Ayat-ayat sifat yang dimaksudkan adalah: Al-IstiwÉ’/IstawÉ, al-‘Uluww, al-Yad, 
al-Wajh dan al-MajÊ’ wa al-ItyÉn/ al-NuzËl. Kajian yang dilakukan hanya akan meliputi 
perbahasan dan perbandingan antara dua aliran pemikiran terhadap ayat-ayat terpilih 
sahaja.  
 
Rasional pemilihan ayat-ayat sifat tersebut adalah kerana ia adalah 
diklasifikasikan sebagai perkara asas dalam menetapkan akidah seseorang individu dalam 
menggenal Allah s.w.t, serta banyak dibahas dan diperdebatkan oleh kedua-dua tokoh ini. 
 
1.6 ULASAN PENULISAN TERDAHULU (Literature Review) 
 
Tafsiran ayat-ayat al-Qur’an yang berkaitan dengan ayat-ayat sifat merupakan 
antara topik yang mendapat tempat di dada-dada karya dan kajian-kajian sarjana Islam 
dahulu dan sekarang. Walaupun kajian-kajian yang berkaitan ayat-ayat sifat sarat di 
dalam kitab-kitab akidah, namun bidang tafsir juga diperbahaskan dengan begitu hangat 
sekali. Kebanyakkan perbincangan yang dilakukan oleh kebanyakan mufassir adalah 
secara umum, hanya sebilangan mufassir sahaja membincangkan topik ayat sifat secara 
khusus dan mendalam. Oleh yang demikian pengkaji merasakan masih ada beberapa 
ruang yang boleh dikaji, antaranya melakukan perbandingan antara dua tokoh terbilang 
yang mewakilah aliran salaf dan khalaf. Justeru pengkaji memilih Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ 
dan Ibn Taymiyyah al-HarrÉni beserta karya tafsir mereka MafÉtiÍ al-Ghayb dan al-
TafsÊr al-KabÊr sebagai bahan kajian. 
                                                                                                                                            
21Abu al-FidÉ’ ’Isma‘Êl bin ‘Umar Ibn KathÊr (t.t), Al-BidÉyah wa Al-NihÉyah, j:13, BeirËt: DÉr Al-Kutub 
Al-‘Ilmiyyah, h:255, Lihat juga Al-KarÉmi al-×anbali, Mar‘a bin YËsuf (1986), Al-KawÉkib Al-Durriyyah 
fi ManÉqib al-Mujtahid Ibn Taymiyyah, c:1, BeirËt: DÉr al-Gharb al-IslÉmi, h:52.  
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 Dapatan awal menunjukkan kajian secara mendalam dalam konteks perbandingan 
secara khusus antara kedua-dua tokoh ini berdasarkan karya tafsir mereka dalam 
permasalahan ayat sifat masih belum dilakukan. Namun begitu kajian yang melibatkan 
ketokohan dan metodologi pentafsiran kedua-dua tokoh terkenal ini maka banyaklah hasil 
penulisan yang pengkaji telah temui. Ada beberapa kajian yang telah dibuat berkenaan 
kedua-dua tokoh terbabit. 
 
 Kajian yang berbentuk tesis yang mana ada kaitanya dengan ayat-ayat sifat adalah 
seperti berikut :  
 
a. Ayat-Ayat Sifat Menurut Ibn KathÊr, Noraniza bte Awang Nik. Disertasi ini 
 ditulis  bagi memenuhi keperluan ijazah  sarjana Universiti Malaya, pada tahun 
 1995/1996. Tesis yang dilakukan ini banyak memfokuskan kajiannya terhadap 
 ayat-ayat sifat secara menyeluruh lalu dikaitkan dengan manhaj yang 
 digunakan oleh Ibn KathÊr di dalam akidah. 
 
b. Ayat-Ayat al-Qur’an Yang Berhubung Dengan Sifat-Sifat Allah Satu Kajian 
 Terhadap Pandangan Salaf Dan Khalaf. Zaimah yaha. Disertasi ini ditulis  bagi 
 memenuhi keperluan ijazah sarjana Universiti Malaya, pada Januari tahun 1988. 
 Kajian ini membahaskan ayat-ayat sifat di dalam al-Qur’an secara umum lalu 
 dikaitkan dengan pandangan salaf dan khalaf  tanpa di fokuskan kepada ulama 
 tertentu. 
  
c. Pemahaman Masyarakat Islam Terhadap Sifat-Sifat MutasyÉbihÉt :Suatu 
Kajian Di Daerah Kuala Terengganu. Engku Ibrahim Engku Wok Zin. 
Disertasi ini ditulis bagi memenuhi keperluan ijazah  sarjana Universiti Malaya, 
pada tahun (2003). Pengarang tesis ini lebih menumpukan kajiannya terhadap 
sifat-sifat mutasyÉbihÉt secara menyeluruh lalu dikaitkan dengan keadaan 
setempat yang dipilih iaitu di  Kuala Terengganu. 
 
 11 
d. Ayat-Ayat mutasyÉbihÉt Dalam Akidah : Satu  Kajian Perbandingan Antara 
Salaf Dan Khalaf. Oleh Siti Sa’adiah Shafik. Disertasi ini ditulis  bagi memenuhi 
keperluan ijazah  sarjana Universiti Malaya, pada tahun(1999). Kajian ilmiyah ini 
banyak memaparkan tentang perbincangan ayat-ayat mutasyÉbihÉt yang menjadi 
perbincangan hangat dalam akidah malah banyak menjuruskan kajian beliau 
terhadap pandangan salaf dan khalaf. Sememangnya diakui bahawa kajian ini ada 
menyebut pandangan al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah, namun pengkaji melihat ia 
lebih bersifat umum dan tidak menjurus kepada ayat-ayat sifat. 
 
 Kajian berbentuk tesis yang ada kaitannya dengan Ibn Taymiyyah al-Harrani 
adalah seperti berikut : 
 
a.  Sumbangan Ibn Taymiyyah Dalam Bidang Pentafsiran : Tumpuan Kitab 
TafsÊr al-KabÊr oleh Azlina Bte Abd Halim. Disertasi ini ditulis  bagi memenuhi 
keperluan ijazah sarjana Muda Universiti Malaya, pada tahun 2002. Kajian yang 
dibuat banyak membincangkan metodologi Ibn Taymiyyah secara khusus dalam 
pentafsiran yang merujuk terus kepada Tafsir al-KabÊr tanpa memfokuskan ayat-
ayat sifat. 
 
b. Konsep Tauhid Ibn Taymiyyah Dan Pengaruhnya Di Indonesia : Kajian Kes 
Terhadap Penggubalan kurikulum Pengajian Akidah Di Pondok Modern 
Darussalam Gontor Ponorogo Indonesia. Oleh Amal Fathullah Zarkasyi 
menerusi Jabatan Akidah dan Pemikiran Islam Universiti Malaya tahun 2005. 
Disertasi ini telah dikemukakan bagi memenuhi keperluan Ijazah Doktor Falsafah 
Usuluddin. Menerusi kajian yang dilakukan pengkaji mendapati beliau secara 
langsung ada membicarakan akan hal keperibadian Ibn Taymiyyah dan 
aqidahnya, namun kajian berkenaan tidak menyentuh perbahasan ayat-ayat sifat 
dalam al-Tafsir al-KabÊr. Kajian ini juga lebih bersifat kajian lapangan yang 
banyak menggunakan persempelan dan hanya memfokuskan pondok Modern 
Darussalam Gontor Ponorogo Indonesia.  
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c. Tafsir Al-Qur’an Bi Al-Qur’an : Kajian Perbandingan Antara Pemikiran 
Ibn Taymiyyah Dan Al-ShanqÊtÊ. Oleh Muhammad Mukhlis Yunus. Disertasi 
Ijazah Sarjana, jabatan al-Qur’an dan al-Hadith Universiti Malaya, tahun 2006. 
Kajian yang dilakukan ini adalah kajian perbandingan antara Ibn Taymiyyah dan 
al-ShanqÊtÊ dalam mentafsirkan al-Qur’Én bi al-Qur’Én tanpa mengkhususkan ayat 
sifat dan kitab tafsir terpilih. 
 
d. Ilmu kalam dalam persepsi Ibn Taymiyyah . Oleh Noorazah bte Zakaria (2003) 
Fakulti Pengajian Islam Sarjana Pengajian Islam Universiti Kebangsaan Malaysia 
Sarjana Pengajian Islam. Kajian yang dilakukan menerusi tesis ini hanya 
menyentuh personaliti Ibn Taymiyyah dan pemikiran beliau dalam ilmu kalam. 
Perbahasan yang berkaitan ayat-ayat sifat tidaklah dibuat secara mendalam dan 
juga tidak memfokuskan karya al-TafsÊr al-KabÊr. 
 
 Seterusnya kajian-kajian yang berbentuk tesis yang ada kaitanya dengan Imam 
Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ adalah seperti berikut :  
 
a. Analisa Ayat-Ayat Al-MutashÉbihÉt Di Dalam Kitab TafsÊr Al-KabÊr 
Karangan Al-Imam Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ. Siti Norzidah Abdul Basir(2003) 
Fakulti Pengajian Islam, Universiti Kebangsaan Malaysia Sarjana Pengajian 
Islam. Kajian ini merupakan antara kajian yang amat berkait rapat dengan kajian 
yang pengkaji lakukan, namun perbahasan yang dilakukan oleh beliau adalah 
dengan cara menyeluruh terhadap keseluruhan ayat-ayat sifat tanpa memfokuskan 
aspek perbandingan antara mazhab lain khususnya Ibn Taymiyyah yang beraliran 
salaf . 
 
b. Riwayat Hidup Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ Dan Sumbangannya, oleh Mohamad 
Kamil Abd. Majid. Kajian ini ditulis pada 1992, adalah diklasifikasikan sebagai 
sebuah kajian ilmiah yang ditulis untuk dimuatkan dalam majalah Universiti iaitu 
Majalah Medium, namun begitu pengkaji juga merujuk untuk mendapatkan 
maklumat awal berkaitan Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ. 
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c. Pemikiran Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ Tentang Ilmu Dan Hubungannya Dengan 
Kesejahteraan Sosial . Oleh Hanapi Haji Mohd Nor. Kajian yang dilakukan 
adalah bagi memenuhi keperluan Doktor Falsafah (Ph.D.) di Jabatan Sejarah dan 
Tamadun Islam, Akademi Pengajian Islam, Universiti Malaya tahun 2000. Kajian 
yang dilakukan menjurus kepada kepakaran Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dalam bidang 
ilmu pengetahuan dan pengaplikasianya dengan kemasyarakatan. 
 
d. Fakhr al-Din al-RÉzÊ, wa ÓrÉuhu al-Kalamiyyah wa al-Falsafiyyah. Oleh 
Muhammad ØÉlih al-ZarkÉn. Juga merupakan salah satu kajian dalam Bahasa 
Arab. Kajian ini dilakukan untuk memenuhi keperluan Ijazah Sarjana di 
Universiti Kaherah pada tahun 1963. Kajian ini sememangnya banyak 
membicarakan biodata al-RÉzÊ, namun beliau kurang menyebut permasalahan 
ayat-ayat sifat dalam karya MafÉtih al-Ghayb. 
 
e. Al-RÉzÊ Mufassiran. Oleh ’Abd al-HamÊd MuÍsin. Salah satu kajian dalam 
bahasa arab yang ditemui pengkaji. Kajian ini dilakukan adalah untuk memenuhi 
keperluan Doktor Falsafah (Ph.D) di JÉmi`Ét al-QÉhirah. Dihasilkan pada tahun 
1974. Kajian ini keseluruhanya banyak membincangkan personaliti Fakhr al-DÊn 
al-RÉzÊ secara menyeluruh, justeru beliau dilihat tidak melakukan pengkajian 
yang memfokuskan kepada tafsiran Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dalam permasalahan 
ayat-ayat sifat menerusi karya tafsir MafÉtiÍ al-Ghayb. 
 
 Keseluruhanya kajian-kajian diatas sedikit sebanyak telah membuka jalan untuk 
pengkaji laksanakan kajian ini dengan lebih jelas sekali. Hampir kebanyakkan kajian 
yang dilakukan sebagaimana yang disenaraikan diatas tidak sekali menyatakan perbezaan 
metodologi al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah dalam karya masing-masing dalam hal 
mebicarakan ayat-ayat sifat. Setelah diteliti kajian-kajian yang sebelum ini, pengkaji 
merasakan masih ada ruang untuk dilakukan sedikit sumbangan bagi memperkayakan 
khazanah ilmu pengetahuan dengan memilih tajuk, Tafsiran Ayat-Ayat Sifat : 
Perbandingan Antara Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ Dan Ibn Taymiyyah. 
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1.8  METODOLOGI PENYELIDIKAN. 
 
 Kajian yang dilakukan ini merupakan kajian perpustakaan atau library research. 
Oleh yang demikian beberapa buah perpustakaan telah menjadi tumpuan pengkaji untuk 
mendapatkan bahan-bahan kajian, antaranya: 
 
a) Perpustakaan Pengajian Islam Universiti Malaya . 
b) Perpustakaan Malik Faisal, University Malaya Kampus Nilam Puri Kelantan. 
c)  Perpustakaan Awam Islam, Kuala Lumpur. 
d)  Perpustakaan Al-Zahra, Kota Bharu kelantan. 
e) Perpustakaan Utama Universiti Islam Antarabangsa Malaysia Gombak. 
f)  Perpustakaan Tun Seri Lanang, Universiti Kebangsaan Malaysia. 
g) Maktabah al-Waqfeya.22 
 
 Selain daripada bahan-bahan rujukan yang diperolehi di perpustakaan, pengkaji 
turut menggunakan bahan-bahan rujukan milik peribadi dan bahan-bahan yang dipinjam 
daripada individu-individu tertentu bagi membantu melancarkan proses penulisan kajian 
ini. 
Sepanjang menjalankan kajian ini pengkaji telah menggunakan pelbagai metode 
untuk memastikan kajian yang dikaji menjadi lebih mudah dan tersusun antaranya : 
 
a) Metode Penentuan Subjek 
 
 Melalui metode ini pengkaji menetukan topik-topik yang berkaitan dengan kajian 
yang dilakukan. Kaedah ini dianggap penting bagi memudahkan pengkaji merangka 
struktur kajian pengumpulan data. Maka setelah melakukan pelbagai pertimbangan, 
pengkaji telah menggambil keputusan untuk menjadikan subjek kajian ini: Tafsiran ayat 
sifat: Perbandingan Aantara Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah. 
 
                                               
22 Maktabah al-Waqfeya adalah merupakan sebuah laman web berbahasa arab yang menyediakan ribuan 
karya-karya Islamiyyah dalam pelbagai bentuk yang boleh dimuat turun. Laman ini dianggap sebagai 
sebuah laman interaktif yang mesra pengguna. Alamat laman ini adalah www. waqfeya.com. 
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 Kajian yang dilakukan ini menggandungi tiga pokok perbincangan: Pertama, 
kehidupan Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah, kedua Sejarah dan perkembangan 
tafsiran ayat-ayat sifat, ketiga perbandingan fahaman antara kedua-dua tokoh ini dalam 
memahami ayat-ayat sifat dengan memfokuskan  karya tafsir iaitu MafÉtÊÍ al-Ghayb dan 
al-TafsÊr al-KabÊr 
 
b) Metode Pengumpulan Data   
 
 Menerusi kaedah ini pengkaji menggunakan kaedah dokumentasi, iaitu 
melibatkan pengumpulan data yang terdapat di dalam perpustakaan tertentu, seperti 
kitab-kitab klasik atau turÉth, disertasi, majalah, journal dan sebagainya lagi, data-data 
tersebut adalah bersifat primer dan sekunder. Metode ini banyak sekali digunakan untuk 
mendapatkan maklumat berkaitan biodata Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah, 
pengenalan kitab MafÉtÊÍ al-Ghayb dan al-TafsÊr al-KabÊr serta kajian-kajian yang 
berkaitan dengan ayat-ayat sifat. Kelancaran metode ini disokong oleh beberapa metode 
lain iaitu : 
 
b.i) Metode Dokumentasi 
 
 Metode dokumentasi merupakan satu cara pengumpulan data yang dikaji terhadap 
dokumen-dokumen yang mempunyai hubungan dengan skop kajian. Antara dokumen-
dokumen yang digunakan ialah terjemahan al-Qur’an, kitab-kitab tafsir al-Qur’an salaf 
dan khalaf, ma’thËr dan al-ra’y, kitab-kitab hadith muktabar, kitab-kitab thurÉth, kitab-
kitab aqidah dan kitab-kitab berautoriti yang berkaitan dengan kajian. Selain itu pengkaji 
juga merujuk kepada jurnal-jurnal yang berkaitan dengan biografi Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ 
dan Ibn Taymiyyah serta karya tafsirnya MafÉtÊÍ al-Ghayb dan al-TafsÊr al-KabÊr. 
 
b.ii) Metode Historis Atau Sejarah 
 
 Metode ini digunakan sebagai satu penelitian dan penyelidikan terhadap sumber-
sumber yang menggandungi elemen-elemen sejarah untuk dilengkapkan sebagai bantuan 
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memperolehi data yang berkaitan dengan sejarah perkembangan tafsir aliran salaf dan 
khalaf yang banyak membincangkan masalah berkaitan dengan sifat-sifat Allah s.w.t. 
Manakala elemen sejarah yang berkaitan dengan biografi pengarang MafÉtÊÍ al-Ghayb 
dan Al-TafsÊr al-KabÊr pula dirujuk melalui pelbagai kitab sejarah dan akuan pengarang 
berhubung biodata di dalam beberapa buah kitab seperti kitab Al-ArbaÊn,UÎËl al-DÊn, 
I’jÉz al-Qur’Én, WafayÉt al-‘AyÉn, ShadharÉt al-Dhahab, al-BidÉyah wa al-NihÉyah, 
MunÉdharÉt Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ, MajmË’ al-FatÉwa, al-RisÉlah al-Tadmuriyyah, Syarh 
HadÊs NuzËl, Al-RisÉlah al-Hamawiyyah dan banyak lagi. Metode ini banyak 
dimanafaatkan dalam bab kedua dan ketiga. 
 
c) Metode Penganalisisan Data 
 
 Metode yang digunakan untuk mengolah dan menganalisis data atau membuat 
kesimpulan-kesimpulan dan ujaran-ujaran yang perlu. Maklumat dan data yang 
diperolehi akan dianalisis mengikut pecahan dan pembahagian topik. Menerusi metode 
ini pengkaji membahagikannya kepada beberapa sub metod lain iaitu : 
 
c.i) Metode Induktif : 
 
 Metode Induktif ini merupakan salah satu cara menganalisa data dengan 
menggunakan pola berfikir dengan mencari bukti-bukti dari dalil-dalil yang bersifat 
khusus untuk sampai kepada dalil umum. Metode ini digunakan ketika menganalisa data-
data dan fakta-fakta yang berkaitan dengan metodologi kedua-dua tokoh dalam 
memahami ayat-ayat sifat. 
 
 Pengkaji telah mengaplikasikan metode induktif di dalam kajian ini pada 
kebanyakan tempat, antaranya di dalam bab kedua, tiga dan empat. Namun penggunaan 





c.ii)  Metode Deduktif  
 
 Metode deduktif adalah cara membuat kesimpulan dari bukti-bukti yang bersifat 
umum kemudian memperincikanya sehingga ianya kelihatan lebih jelas dan nyata.23 
Metode ini umumnya digunakan pada bab kedua dan empat. 
 
c.iii) Metode Komparatif : 
  
Iaitu membuat kesimpulan dengan melakukan perbandingan terhadap data-data 
yang diperolehi dalam masa penelitian dilakukan di dalam kajian ini. Oleh kerana kajian 
ini  berbentuk perbandingan dua aliran maka sudah pasti data-data yang pengkaji perolehi 
dianalisis secara komparatif khususnya berhubung kefahaman dan persepsi mereka yang 
berbeza dalam memahami ayat-ayat sifat. Justeru metode ini banyak diaplikasikan dalam 
bab empat khususnya dalam menetapkan perbandingan kedua-dua tokoh in dalam 
permasalahan ayat-ayat sifat. 
 
1.9.  SISTEMATIKA PENULISAN 
  
 Penulisan tesis ini disusun dalam lima bab. Ia dimulakan dengan bab satu atau bab 
pendahuluan yang memperincikan mengenai latar belakang masalah kajian, objektif 
kajian, kepentingan kajian, bidang dan skop kajian, ditambah juga dengan ulasan tentang 
penulisan serta kajian terdahulu yang berkaitan dengan masalah kajian secara ringkas, 
menyingkap tentang metodologi penyelidikan dan akhirnya sistematika penulisan. 
 
 Bab kedua adalah pengenalan berhubung tokoh yang bakal pengkaji perkenalkan, 
sudah pasti diawal pengenalannya pengkaji akan mengutarakan riwayat hidup mereka 
yang merangkumi nama, laqab, kunyah serta keturunan, tarikh dan tempat mereka 
dilahirkan, latar belakang keluarga, keperibadian, keilmuan yang dimiliki serta 
pendidikan yang telah diperolehi. Disamping itu pengkaji juga telah menyenaraikan 
                                               
23 Abd Halim Hj Mat Diah (1987), Suatu Contoh Tentang Huraian Metodologi, Kuala Lumpur: Fak, 
Usuluddin, AIUM, h:134 
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tokoh-tokoh yang banyak menyumbangkan ilmu dalam memperkayakan diri Fakhr al-
DÊn dan Ibn Taymiyyah disertai juga murid-murid yang telah menimba ilmu daripada 
mereka. Seterusnya pengkaji juga tidak terlepas pandang dari menyenaraikan hasil karya 
yang ditinggalkan oleh Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah. Sebagai pelengkap 
dalam bab ini pengkaji telah memperkenalkan karya TafsÊr MafÉtiÍ al-Ghayb dan al-
TafsÊr al-KabÊr dengan memfokuskan kepada pengenalan dan mengutarakan serba sedikit 
berkaitan dengan nama kitab, sejarah penulisan, tujuan penghasilan serta metode 
penulisan. 
 
Bab ketiga pula menyentuh tentang tafsiran ayat-ayat sifat. Pengkaji memulakan 
dengan sejarah, pengenalan ayat sifat dan disusuli dengan pengkelasan ayat-ayat tersebut. 
Seterusnya pengkaji menonjolkan manhaj tafsir al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah dalam 
memahami ayat-ayat sifat dengan menjadikan al-Qur’an dan hadith sebagai dasar, 
penekanan kepada sumber akal, penolakan akal secara berlebihan, menerima konsep 
takwil dan menolaknya beserta hujah dan pandangan masing-masing. 
 
 Bab keempat adalah merupakan bahagian pelengkap bagi disertasi ini yang 
memperincikan ayat-ayat sifat yang dikaji menurut pandangan al-RÉzÊ dalam karya 
tafsirnya MafÉtÊÍ al-Ghayb dan Ibn Taymiyyah al-HarrÉni menerusi karyanya al-TafsÊr 
al-KabÊr. Seterusnya dianalisa ayat-ayat sifat terpilih seperti sifat al-IstiwÉ’, al-‘Uluww, 
al-Yad, al-Wajh dan al-MajÊ wa al-NuzËl, dengan melakukan beberapa perbandingan. 
Pandangan dan pendapat ulama serta sarjana-sarjana Islam juga turut pengkaji senaraikan 
sebagai satu penilaian. 
 
 Tesis ini diakhiri dengan bab kelima yang juga merupakan bab penutup. 
Konklusinya, pengkaji telah membuat ulasan dan kesimpulan terhadap pandangan al-RÉzÊ 
dan Ibn Taymiyyah, juga beberapa cadangan dan saranan yang dianggap penting untuk 
diaplikasikanya oleh golongan cendiakawan Islam agar manfaatnya dapat dikongsi 







BIOGRAFI FAKHR AL-DIN AL-RAZI DAN  
IBN TAYMIYYAH AL-HARRANI SERTA KARYA. 
 
2.1 Biografi Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ Serta Karya. 
 
 Ketokohan Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dalam keilmuan Islam sememangnya diakui. 
Berpengetahuan luas dalam ilmu uÎËl dan furË’ telah menjadikan namanya benar-benar 
masyhur dan tidak hairanlah beliau digeruni dan disegani oleh pihak kawan mahupun 
lawan. Seluruh kehidupannya dihabiskan dengan menimba ilmu pengetahuan disamping 
mengajar dan mempertahankan agama Islam berteraskan akidah Ahl al-Sunnah wa al-
JamÉ’ah. Beliau disifatkan juga sebagai ahli teologi Islam teragung kerana meninggalkan 
khazanah ilmiyah yang tidak terhitung banyaknya. Maka tidak hairanlah jika beliau 
dinobatkan sebagai pengganti Imam al-GhazÉli dan mujaddid kurun ke enam hijrah 
sebagaimana terkenalnya al-GhazÉli pada kurun ke lima hijrah.  
 
Kesungguhan dan ketekunan yang dilakukan al-RÉzÊ adalah semata-mata 
mempertahankan kesucian agama Islam yang dilihat telah mula dicemari fahaman-
fahaman menyeleweng dari landasan yang sebenar. Kehadirannya ditengah-tengah 
kecelaruan aqidah amat dinanti-nantikan bagi merungkai permasalahan yang rumit 
sehinga tertegaknya kebenaran. Untuk mengenali personaliti ini dengan lebih dekat lagi 
pengkaji telah membahagikan bab ini kepada pecahan-pecahan tajuk yang kecil. 
 
2.1.1 Nama dan gelaran 
 
 Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ atau nama penuhnya Muhammad bin ‘Umar bin al-Husayn 
bin al-HaÎan bin ‘Ali al-Quraisyi al-TaymÊ al-BakrÊ al-ÙabrastÉni,24 Ibn Al-KhatÊb  al-
                                               
24 Fakhr al-RÉzÊ (1357/1938), Al-TafsÊr al-KabÊr, c:1, j:1, MiÎr, Matba’ah al-Bahiyyah al-MiÎriyyah, h: Ía, 
Lihat juga ’Abd al-×ay bin al-‘ImÉd al-HambalÊ (1350H) ShadharÉt al-Dhahab fi AkhbÉr Min Dhahab, 
j:5, Kaherah, Maktabah al-Qudsi, h:21, Lihat juga Abu al-FidÉ’ al-×Éfiz Ibn Al-KathÊr al-Dimisyqi (1966), 
Al BidÉyah wa al-NihÉyah, c:1, j:13, BeirËt Maktabah al-Ma’Érif, h:55, Lihat juga Øalah al-DÊn KhalÊl bin 
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Rayy25. Beliau dikunyahkan sebagai AbË ‘Abd AllÉh.26 Menurut sebahagian ulama beliau 
juga dikunyahkan sebagai Abu al-Ma’Éli,27 Abu al-FaÌl atau Ibn al-KhatÊb al-Rayy.28 
Namun kunyah Ibn al-KhatÊb al-Rayy dianggap sebagai yang termashur pernah diberikan 
kepadanya.29 Sebahagian besar sejarawan menisbahkan al-RÉzi kepada al-Taymi,30 al-
Bakri31 al-Quraisyi32 al-RÉzÊ.33 
                                                                                                                                            
Aibak al-ØafÉdi (1974/1394), KitÉb Al-WÉfi bi al-WafayÉt, j:4, c:2, DÉr al-Nasyr, h:248-249, Lihat juga 
TÉj al-DÊn Abi NaÎr ‘Abd WahÉb bin ’AlÊ bin ’Abd al-KÉfi al-Subki (t.t), ÙabaqÉt al-ShÉfiiyah al-Kubra, 
c:1, j:5, Matba’ah al-Husayniyyah al-MiÎriyyah, h:33, lihat juga KhaÊr al-DÊn al-Zirikly (1979), Al-‘AlÉm 
j:6, c :4, BeirËt DÉr al-‘Ilmi Li al-MalÉyÊn, h:313, Lihat juga Fakhr al-DÊn Muhammad bin ’Umar bin al-
Husayn al-RÉzÊ (1992), Al-MahÎËl fi ’Ilm UÎËl al-Fiqh, c:2, j:1, Dr ÙÉha JÉbir FayyÉd al-’AlwÉni 
(TahqÊq), BeirËt, Muassasah al-RisÉlah, h:30. Lihat juga Fakhr al DÊn MuÍammad bin ’Umar al-KhatÊb al-
RÉzÊ (t.t), UÎËl al-DÊn, ÙÉha ’Abd RaËf  Sa’Éd (TahqÊq) Kaherah, Maktabah al-KulliyyÉÉt, h:4, Lihat juga 
JalÉl al-Din al-SuyËthi (1983/1403), ÙabaqÉt al-MufassirÊn, BeirËt, DÉr al-Kutub al-’Ilmiyyah, h:100. 
25 Al-Rayy adalah sebuah bandar lama yang terkenal, terletak berdekatan dengan Tehran, Iran. Lihat SyihÉb 
al-DÊn Abi ’Abd Allah YÉqËt bin ’Abd Allah al-Humawi al-RËmi al-BaghdÉdi (1324H-1906M) Mu’jÉm 
al-BuldÉn, BeirËt DÉr al-ØÉdir, j:4, h:255, Lihat Abi ’AbbÉs Syams al-DÊn AÍmad bin MuÍammad bin Abi 
Bakr b. KhallÊkan (1971), WafayÉt al-‘AyÉn wa AbnÉ’ AbnÉ’ Al-ZamÉn, j:4, Dr IÍsÉn AbbÉs (TahqÊq), 
BeirËt, h:248. 
26 Ibid., Lihat juga ’Abd al-Hay bin ’ImÉd al-×anbali (1350), ShadharÉt al-Dhahab fi AkhbÉr min 
Dhahab, j:5, Kaherah, Maktabah al-Qudsi, h:21. 
27 Ibn KathÊr (1966), op.cit.,  j:7, h:55. 
28 YËsuf bin Taghri al-AtÉbiki,(1930) Al-NujËm Al-ZÉhirah fi MulËk MiÎr wa al-QÉherah, j:4, (t.t.p) Al-
Tab’ah al-’Ula bi DÉr al-Kutub, h:197, Lihat juga Ibn al-AthÊr (1399h/1979), Al-KÉmil fi Al-Tarikh, BeirËt 
DÉr Al-ØÉÌir, j:6, h:288, Lihat Juga Al-Dhahabi (t.t), MizÉn Al-I’tidÉl, c:3, Kaherah Isa al-BÉbÊ al-Halaby, 
h:340, Ibn ×ajar al-‘AsqalÉni (1390/1971), LisÉn al-MizÉn, j:4, BeirËt, Muassasah al-‘AlÉmi li al-
MaÏbu’Ét, h:246, Lihat juga ’Abd QÉhir bin ÙÉhir bin MuÍammad al-BaghdÉdi al-IsfaraÊnÊ al-TamÊmÊ 
(1995/1416), Al-Farq Bayn al-Firaq, MuÍy al-DÊn ’Abd ×amÊd (TahqÊq) BeirËt, Maktabah al-’AÎriyyah, 
h:6. 
29 Kunyah ini diberikan berdasarkan sumbangan ayahandanya yang pernah menyandang jawatan sebagai 
Imam dan KhatÊb di Masjid Al-Rayy, Lihat Ibn KhaldËn, (t.t) Muqaddimah, BeirËt, Muassasah al-RisÉlah,  
h:495, Lihat juga al-Subki (t.t) op.cit., j:5, h:26. 
30 Nisbah tersebut digunakan kepada keturunan Abi Bakr ØiddÊq. Lihat Ibn Al-KhallÊkÉn (1971) op.cit., j:3, 
h:381, Lihat juga Ibn al-KathÊr (1966) op.cit., j:13, h:55, Lihat juga MuÍammad BaqÊr al-MausÉwi al-
khawansÉri,(1367H) RaudhÉt al-JannÉt, c: 2,Tehran, (t.p), h: 699  
31Al-SuyËti(1983/1403) op.cit.,h:39, Lihat juga Ibn Al-KhalÊkÉn (1971), op.cit., j:3, h:381. Dalam hal ini 
pengkaji mendapati pengarang kitab MiftÉh DÉr al-Sa’Édah berpendapat, al-RÉzÊ adalah berketurunan 
‘Umar al-KhattÉb. Lihat ÙÉsya KubrÉ ZÉdah (t.t), MiftÉÍ al-Sa’Édah,c :1, (t.t.p), Maktabah Haidar AbÉd, h 
: 565. 
32 Al-Qurasyi adalah berdasarkan keturunannya daripada Arab Quraisyi, lihat Ibn al-KathÊr (1966), op.cit., 
j:13, h:55, Lihat juga Ibn al-‘ImÉd al-×ambali (1350), op.cit., j:5, h:21. Pun begitu, pengkaji mendapati al-
Najm al-DÊn Al-KÉtimÊ dalam karyanya menyebut keturunan al-RÉzÊ adalah berasal daripada Parsi. Dalam 
hal ini pengkaji cenderung memilih pendapat sebilangan besar sejarawan Islam iaitu keturunan al-RÉzÊ 
adalah Taimi al-Bakri yang berasal daripada Negara Arab dan bukannya Parsi. Lihat al-Najm al-DÊn Al-
KÉtimÊ(1905), Syarh QuÏb al-DÊn Al-RÉzÊ li RisÉlah al-Syamsiyyah fi al-Mantiq, j:2, MiÎr, al-MaÏba’ah 
al-Ómiriyyah, h:240. 
33Gelaran al-RÉzÊ adalah bersempena dengan bandar al-Rayy. Pertambahan huruf ’za’pada  perkataan Rayy 
telah menjadikan kalimah tersebut menjadi RÉzÊ, kaedah ini dianggap sebagai IÌÉfiah (Pertambahan) yang 
digunakan juga pada ulama yang dilahirkan seperti di Marwa. Selepas pertambahan ”za” kalimah tersebut 
dibaca dengan Marwazi. Gelaran al-RÉzÊ diberikan berdasarkan bumi kelahirannya. Gelaran tersebut tidak 
hanya tertumpu kepada Fakhr al-DÊn semata-mata bahkan dinisbahkan juga kepada ulama-ulama lain yang 
berasal dari bumi al-Rayy. Antara ulama yang menerima gelaran ini adalah Abu Zakaria Yahya bin Mua’Éz 
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 Dikebanyakkan karya-karya fiqh mazhab al-SyÉfi'i beraliran Ahl al-Sunnah wa al-
JamÉ’ah beliau mendapat jolokan sebagai al-ImÉm.34 Laqabnya pula adalah Fakhr al- 
DÊn.35 
 
 Berdasarkan bilangan gelaran dan kunyah yang pelbagai dinisbahkan terhadap diri 
al-RÉzÊ, pengkaji membuat kesimpulan bahawa beliau sememangnya seorang tokoh 
ulama yang disegani kerana bangsa Arab kebiasaanya memberikan gelaran yang pelbagai 
sebagai bukti kehebatan dan penghormatan terhadap seseorang. 
 
2.1.2 Kelahiran Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ 
 
 Al-RÉzÊ dilahirkan pada penghujung pemerintahan khalifah al-’Abbasiyyah di 
daerah al-Rayy yang terletak ditenggara Tehran, Ibu Negara Iran sekarang. Mengenai 
tarikh kelahiranya, Ibn ‘ImÉd,36 Al-SuyËÏhi,37 Ibn ×ajar38 dan al-Dhahabi39 sependapat 
mengatakan al-RÉzÊ dilahirkan pada  tahun 543 Hijrah. Manakala Ibn AthÊr40 berpendapat 
                                                                                                                                            
Al-RÉzÊ (M258H) seorang ahli Sufi yang terkenal, Abu Bakr Muhammad bin Zakaria al-RÉzÊ al-TabÊb(M 
311H) Saintis, pakar dalam ilmu perubatan, Abu al-Husayn AÍmad bin FÉris bin Zakaria al-RÉzÊ (M315), 
Pakar bahasa yang amat terkenal, Ibn Abi HÉtim al-RÉzÊ (M327) Muhaddtih, Abu Bakr al-RÉzÊ al-JaÎÉÎ 
(M370) Pakar dalam mazhab ×anafi,  Muhammad bin Abi Bakr bin ‘Abd Qadir al-RÉzÊ pengarang kitab 
Mukthar al-Sehhah, Qutb al-DÊn Al-RÉzÊ pengarang kitab SyÉrih RisÉlah al-Shamsiyah, Abu ’Abd AllÉh 
JarÊr bin ’Abd Haid bin JarÊr al-Öhabbi al-RÉzÊ (M188H), ’Ubayd AllÉh bin ’Abd KarÊm yang terkenal 
dengan gelaran Abi Zur’ah al-RÉzÊ(M264H), MuÍammad bin AyyËb bin Yahya bin al-DÉris al-Bajli al-
RÉzÊ pengarang kitab FadÉil al-Qur’Én, Lihat al-×Éfiz Shams al-DÊn MuÍammad ’Ali bin AÍmad al-
DÉwËdi (1305/1983), TabaqÉt al-MufassirÊn, j:2, c:1, BeirËt DÉr al-Kutub al-’Ilmiyyah, h:109, lihat juga 
al-Zirikli (1979), op.cit., h: 120, 121, dan 122. 
34 Al-Imam merupakan pangkat dalam mazhab tertentu. Pengkaji mendapati al-RÉzÊ juga digelar sebagai 
ImÉm al-Musyakkik (yang meragukan). Gelaran yang diberikan ini adalah berdasarkan sikap beliau dalam 
banyak perdebatan telah meragukan pihak lawan terhadap pendapat-pendapat yang dikemukakan oleh 
mereka sendiri. Lihat Ibn Al-AthÊr (1399/1979), Al-KÉmil fi al-TÉrikh, j:6, BeirËt, t.t.p, h:287, Lihat juga 
ÙÉsya Kubra ZÉdah (t.t), op.cit, h: 565, Lihat juga al-Subki (t.t), op.cit., j:5, h:86. Lihat juga AÍmad Ibn 
‘Ali Ibn ×ajar al-‘AsqalÉni (1330H/ 1912M), LisÉn al-MizÉn, j:4, (t.t.p) Haidar AbÉd, h :426. 
35Dapatan pengkaji mendapati, Fakhr al-DÊn bukanlah nama sebenar beliau kerana namanya yang sebenar 
adalah Muhammad. Fakhr al-DÊn adalah kalimah arab yang bermaksud,”kebanggaan agama”,Ungkapan ini 
adalah satu penghormatan kerana umat Islam pada kurun keenam Hijrah amat menyanjungi keilmuan serta 
keperibadian yang ada pada dirinya yang banyak memberi kejayaannya membela agama daripada dicemari 
unsur-unsur sesat dan bid’ah. 
36 Ibn ‘ImÉd(1350), op.cit., h:21 
37 Al-SuyËti(1983/1403), op.cit., h:39 
38 Ibn ×ajar(1390/1971), op.cit., h:246 
39 Al-Dhahabi(t.t), op.cit., h:21 
40 Ibn AthÊr(1399-1979),op.cit., h:287 
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al-RÉzÊ dilahirkan pada tahun 544 Hijrah, satu tahun lewat dari tarikh yang dikemukakan 
oleh ulama-ulama lain.41  
 
Menyentuh tentang bulan kelahiran al-RÉzÊ, sebilangan besar pengkaji 
berpendapat, beliau dilahirkan pada bulan Ramadhan, iaitu pada sepuluh hari yang 
terakhir bulan ramadhan tahun 544 hijrah.42 Ibn KhallikÉn pula berpendapat al-RÉzÊ 
dilahirkan pada dua puluh lima haribulan Ramadhan.43 Berdasarkan kalendar Masihi 
Westernfild berpendapat Al-RÉzÊ dilahirkan pada tanggal 5 Februari (ShabbÉt) 1149M.44 
 
 Rumusanya pengkaji mendapati antara tarikh yang hampir tepat dalam 
menentukan tahun kelahiran Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ adalah dengan pengakuan beliau 
sendiri dalam karyanya dengan  menyatakan tarikh beliau menulis TafsÊr al-KabÊr (SËrah 
YËsuf) ketika berusia 57 tahun iaitu tanggal 601Hijrah dan apa yang telah diketengahkan 
oleh Ibn AthÊr iaitu pada tahun 544 Hijrah. 
 
2.1.3 Latar Belakang Keluarga 
 
 Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dilahirkan dalam sebuah keluarga bijak pandai yang berasal 
daripada ÙabaristÉn.45 Keluarganya adalah berbangsa Arab yang telah berpindah ke 
daerah al-Rayy. Namun tidak pula diketahui bilakah penghijrahan keluarganya ini ke 
daerah tersebut.46 
 
                                               
41 Menurut Dr AÍmad HijÉzi SaqÉ yang juga pentahqÊq karya al-RÉzÊ yang berjudul LubÉb al-IshÉrÉt 
berpendapat, al-RÉzÊ dilahirkan pada tahun 522 atau 524Hijrah. Lihat Syaykh al-IslÉm Ibn KhÉÏib 
MuÍammad bin ’Umar bin ×usayn (1986), LubÉb al-IshÉrÉt wa al-TanbÊhÉt ,c:1, Dr AÍmad ×ijazi Saqa 
(TahqÊq), Mesir, MaÏba’ah Nefartiti, h:4. 
42 Ibn HidÉyah Allah al-×usayni (1356H), ÙabaqÉt al-SyÉfi’iyah, BaghdÉd, (t.p), h:206.  
43 Ibn KhalÊkan (1971) op.cit., j:3, h: 384. 
44 An Oriental Beographical Dictionary London (1894), h:124, Dalam Muhammad ØÉleh Al-ZarkÉn, Fakhr 
al-DÊn al-RÉzi Wa Ara’uh al-Kalamiyyah wa al-Falsafiyyah (t.t), BeirËt, DÉr Al-Fikr, h:16, Lihat juga al-
RÉzÊ(1986) op.cit.,  h:4. 
45ÙabaristÉni adalah nisbah kepada Negeri Tabaristan. Selain gelaran TabaristÉni, TabarÉni juga 
digunapakai dalam menentukan nasab sesorang. 
46Mohamad kamil Hj Abd Majid (1413-1992), Medium Majalah Eilmiah Akademi Islam Universiti 
Malaya, Tajuk: Riwayat Hidup Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ dan sumbangannya, Bil. 2, h:97 
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 Ayahandanya ÖiyÉ’al-DÊn merupakan seorang ulama besar yang amat terkenal di 
al-Rayy.Beliau merupakan guru pertama kepada al-RÉzÊ. Kehebatan ayahandanya di 
bidang ilmu pengetahuan sememangnya diakui khususnya ilmu usul yang beraliran al-
AsyÉ’irah dan ilmu fiqh beraliran al-SyÉfi’Ê .47Kehebatan beliau telah mendapat perhatian 
penduduk setempat lalu melantiknya sebagai KhÉtib serta Imam di daerah HarrÉt.  
 
Al-Subki menyifatkan ÖiyÉ’al-DÊn sebagai seorang ulama terkenal yang sukar 
ditandingi, pandai berbicara, berkarisma, ahli fekah yang hebat, pakar dalam ilmu usul, 
ahli Sufi, Muhadith dan KhaÏÊb yang bijaksana. Beliau memiliki kekuatan bahasa dan 
terkenal sebagai sasterawan yang hebat sehingga mampu melahirkan beberapa karya 
mashur dan hebat seperti “GÉyah al-MarÉm fi ‘ilm al-KalÉm”. 48 
 
 Hasil keberkatan dan kurniaan Allah s.w.t, ÖiyÉ’al-DÊn telah dianugerahkan dua 
cahayamata. Anak pertamanya dinamakan Rukn al-DÊn dan yang bongsunya dinamakan 
Muhammad atau lebih dikenali sebagai Fakhr al-DÊn.49 Sungguhpun dibekalkan kedua-
dua anaknya dengan ilmu pengetahuan, namun nama Rukn al-DÊn tidaklah secemerlang  
nama Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ di pentas ilmu pengetahuan.50 
 
 Mengenai ibunda dan isteri al-RÉzÊ, setakat ini pengkaji masih lagi tidak menemui 
walau satupun karya yang menyebut tentang nama dan asal usul mereka. Justeru kajian 
ini tidak akan menyebut mengenai kedua-dua nama tersebut. 
 
 
                                               
47 Al-Subki (t.t), op.cit., j:5,  h:35 
48Selain al-Subki, Ibn Abi Usaibi’ah juga mencatatkan dalam karyanya berkenaan sifat ayahanda al-RÉzÊ 
dengan pendapat berikut: Beliau DiyÉ’ al-DÊn adalah seorang yang jujur, menguasai ilmu usul dengan 
tekun dan gigih sehingga mampu bersinar dan menggalahkan yang lain,ketekunan beliau mengajar dan 
berkhutbah telah membuatkan beliau berjaya melahirkan murid-murid yang bijaksana. Beliau juga berjaya 
menghasilkan karya-karya hebat seperti “GÉyah al-MarÉm fi ‘ilm al-KalÉm, dalam 2 jilid. Karya ini 
diiktiraf sebagai rujukan utama dalam akidah Ahl-Sunnah Wa al-JamÉ’ah. Lihat, Lihat al-Subki,(t.t) op.cit., 
j:4, h:285, Lihat juga Ibn Abi Usaibi’ah (t.t), ‘UyËn al-Anba’ fi ÙabaqÉt al-AtibbÉ’, (t.t.p), DÉr Maktabah 
al-×ayÉt, h:462. 
49 Al-BaghdÉdi (1955), Hadyah al-‘ÓrifÊn, IstanbËl, (t.p),  j:1, h:784 
50Pengkaji melihat, kemashuran nama Fakhr al-DÊn sedikit sebanyak telah meneggelamkan nama Abangnya 
dipentas ilmu pengetahuan dengan tidak menafikan kehebatan dan kepintaran yang dimiliki oleh Abangnya 
Rukn al-DÊn.  
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2.1.4 Sifat Keperibadian. 
 
 Beliau disifatkan sebagai seorang yang warak, malam-malamnya diisi solat-solat 
sunat, berzikir dan berwirid (al-aurÉd al-tahÎÊn).51 Berakhlak mulia, tampan dan  
berketerampilan.52 Di waktu lapang beliau gemar melakukan aktiviti senaman.53 
 
 Ketika berdebat beliau amat tenang dan kelihatan memiliki kesabaran yang amat 
tinggi, tidak meminta-minta dan hatinya mudah tersentuh dan cepat mengalirkan air 
mata. Beliau sentiasa berdoa agar dikurniakan pahala dan dipercepatkan kematian. 54  
 
 Sebagai pendakwah banyaklah kesukaran yang ditempuhinya. Justeru kajian ini 
mendapati segelintir pengkaji yang tidak sehaluan dengannya, mencela, memfitnah dan 
ada juga yang tergamak menzahirkan keburukan al-RÉzÊ di dada karya mereka. Namun 
setelah diteliti dan diamati pengkaji mendapati lebih ramai diantara ulama memuji dan 
mengagungkan beliau persis seorang mahaguru. 
 
2.1.5 Pujian Para Ulama 
 
Kepakaran dan kebijaksanaan al-RÉzÊ dipentas ilmu sememangnya dikagumi. 
Beliau dipuji dan diangkat ke martabat yang tinggi. Antara puji-pujian yang pernah 
dihemburkan kepada beliau adalah: 
 
Menurut Ibn AthÊr  : 
“Beliau adalah  pakar dalam Mazhab al-SyÉfi’i, memiliki 
karya-karya agung yang tak ternilai. Beliau terkenal 
sebagai imam yang terunggul.”55 
 
 
                                               
51 Ibn Al-SÉ’i al-KhÉzin (1353H-1934M), Al-JÉmi’ al-MukhtaÎar, j:9, BaghdÉd, al-MaÏba’ah al-
Siryaniyyah al-Khahulikiyah, h:307. 
52 Ibn Abi Usaybi’ah (t.t) , op.cit., h : 33, Lihat juga al-ØafÉdi (1394/1974) op.cit., j:4, h:249. 
53 Ibn Al-SÉ’i al-KhÉzin (1353H-1934M), op.cit., j:9, h:307. 
54 Ibn KhallikÉn (1971), op.cit., h : 382, Lihat juga Al-ØafÉdi (1974/1394), op.cit., h: 450.  
55 Ibn AthÊr (1399/1979), op.cit., h:288 
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Ibn Sa’ie memuji al-RÉzÊ dengan kata-kata berikut:  
“Allah telah menganugerahkannya ilmu yang banyak 
kepadanya, kebanyakan karya yang dihasilkanya menjadi 
tatapan dan panduan,beliau amat bijak dalam bermadah 
dan memberi perumpamaan, beliau disayangi penduduk 
dan juga Raja.” 56 
 
Al-KhawansÉri berkata:  
“Kebanyakan ulama mengiktiraf Imam Fakhr al-DÊn 
sebagai Mujaddid kurun ke enam hijrah.” 57 
 
 
Al-QifÏi  berpendapat:  
“Beliau adalah yang terulung dizamannya, khususnya 
dibumi Khurasan, hasil karyanya tersebar luas dan dibaca 
diseluruh pelusuk dunia. Mendahului segala ilmu 
termasuklah fiqh, UÎËl fiqh, Ilmu kalÉm dan hikmah, beliau 
mengkritik ibn Sina lalu membuat rumusan yang lebih baik, 
kebanyakan ulama menggambil ilmu daripadanya.”58 
 
Ibn KhallikÉn menyifatkan al-RÉzÊ sebagai :  
“Terhebat dizamanya, mengatasi ulama-ulama lain di 
bidang ilmu, khususnya Ilmu Kalam, al-Ma’qËlÉt dan ilmu 
al-AwÉil. ”59 
 
Abu Shamah berkata  :  
“Ketika aku berada di Dimasyq, aku melihat manusia yang 
datang menemui Fakhr al-DÊn, menghormati, menyanjungi 
beliau laksana seorang mahaguru. Amat tidak benar 
tohmahan yang mendakwa beliau dibenci dan tidak suka 
didekati.” 60 
 
  Ibn kathÊr berpendapat:  
“Al-RÉzÊ berkeperibadian tinggi, hasil karyanya sangat 
hebat. Hampir kebanyakan hasil karyanya menjadi bahan 
                                               
56 Ibn Al-SÉ’i al-KhÉzin (1353H-1934M), op.cit., j:9, h:307. 
57 MuÍammad BÉqir al-Mawsawi al-KhawansÉri Al-KhawansÉri(1888), RauÌÉt al-JannÉt fi AhwÉl 
UlamÉ’ wa al-SÉdÉt, j:4, al-Kaherah (t.t.p), h:  192. 
58 Al-Qifti (t.t), TarÊkh Al-×ukamÉ’, BaghdÉd, MansyËrÉt al-Muthanna, h: 292 
59 Ibn KhallikÉn(1971), op.cit., j:4, h:249 
60 Abu ShÉmah(1948), Al-ZaÊl ‘ala RauÌatain, c:1, j:1, (t.t.p), (t.p), h:144. 
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pengajian dikebanyakan sekolah yang telah didirikan oleh 
penderma dan pembesar.” 61 
 
Al-ØafÉdi berkata : 
“Beliau Seorang yang amat sempurna, memiliki lima 
perkara yang tidak dimiliki oleh orang lain. Pertama, 
kefasihan dalam menuturkan kata-kata, kedua akal yang 
cerdas, ketiga, kesungguhan dan keinginan menambahkan 
ilmu, keempat kekuatan hafalan dan yang terakhir bijak 
dalam membuat keputusan.” 62  
  
Sebagai kesimpulan dari apa yang diperkatakan oleh ulama-ulama muktabar 
terhadap keperibadian al-RÉzÊ, dapatlah pengkaji simpulkan bahawa beliau sememangnya 
berpewarakan mulia dan berilmu. Maka tidak hairanlah jika Imam al-Subki menobatkan 
beliau sebagai mujaddid kurun keenam hijrah dalam satu bayt Syair yang bermaksud: 
 
“Yang ke enam adalah yang dibanggakan Imam al-RÉzÊ, 
ImÉm al-RÉfi’e juga berada dikedudukan yang sama 
dengannya.”  63 
 
 
2.1.6  Pendidikan Dan Guru-Gurunya 
 
 Al-RÉzÊ merupakan seorang anak yang patuh serta taat kepada kedua ibu bapanya. 
Pendidikan seimbang yang bermula sejak kecil lagi telah mencetuskan minat beliau 
dalam ilmu pengetahuan. Masanya dipenuhi dengan belajar dan membaca sehinggakan 
beliau tidak pernah meluangkan masa lapangnya kecuali mentelaah dan menuntut ilmu, 
sifat cintakan ilmu ini telah dirakamkan beliau dalam wasiatnya, sebagaimana berikut : 
 
 “Ketahuilah sesungguhnya akulah lelaki yang terlalu 
cintakan ilmu pengetahuan dan akan kutulis segala ilmu 
                                               
61 Ibn KathÊr(1966), op.cit., j:13, h:55, Lihat juga al-RÉzÊ, Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ (1412H/1992), Al-
MunaÐarÉt li Syaykh al-MutakallimÊn wa al-MantiqiyyÊn, c:1, Dr ‘Órif TÉmir (TahqÊq) BeirËt, Muassasah 
‘IzuddÊn, h:7. 
62 Al-ØafÉdi (1394/1974), op.cit., j: 4, h:250. 
63Pengkaji mendapati sememangnya al-Subki menggagumi kehebatan al-RÉzÊ. Antara pujianya adalah 
seperti berikut:“Beliau (al-RÉzÊ) ibarat lautan yang tiada sepertinya. Beliau juga adalah pena yang 
menulis dengan sempurna hingga mencapai langit, tiada yang seumpama dan setanding dengannya. Beliau 
telah menyelami lautan ilmu yang sangat dalam, ketika beliau bercakap keadaan sekitarnya akan diam 
mendengar kata-kata dan pandangan beliau., Lihat Al-Subki (t.t), op.cit., j:5, h:33, 34. 
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yang telah aku pelajari. Aku memohom ampun kepada 
Allah sekiranya telah aku habiskan masa lapangku tanpa 
memperolehi ilmu khususnya ketika dimeja maka. Dan 
ketahuilah sesungguhnya masa adalah sesuatu yang amat 
berharga dan terlalu mulia.” 64 
 
 Berdasarkan pengakuan diatas, dapatlah dikatakan bahawa al-RÉzÊ sememangnya 
mencintai ilmu pengetahuan. Asas pengajiannya adalah hasil didikkan ayahandanya 
sendiri. DiyÉ’al-DÊn telah mendidik serta memperturunkan segala ilmu pengetahuannya 
kepada al-RÉzÊ sehinggalah beliau di panggil pulang ke raÍmatullah.65 Justeru al-RÉzÊ 
dalam karyanya “TahÎÊl al-Haq” telah menobatkan ayahandanya sebagai “Al-ImÉm al-
Sa’Êd”.66 
 
Guru beliau selepas kematian ayahandanya adalah Syaykh KamÉl al-SimnÉnÊ.67 
Setelah beberapa ketika bersama gurunya, beliau berguru pula dengan salah seorang 
tilmÊz Imam al-GhazÉli yang terkenal iaitu Maj al-DÊn al-JÊlÊ.68 Dikatakan juga beliau 
telah menuntut ilmu dengan al-Ùabsi, pengarang kitab al-HÉiz fi ‘Ilm al-RuhÉni.69 
 
 Berbekalkan ilmu yang dipelajari daripada guru-gurunya, ternyata bidang ’ilm al-
uÎËl lebih menarik minat beliau jika dibandingkan dengan ilmu-ilmu lain.70 Al-Subki 
                                               
64 Al-ØafÉdi (1394/1974), op.cit., j :4 , h :251.  
65 Banyak Ilmu yang diperolehi al-RÉzÊ daripada ayahandanya, Ilmu-ilmu yang diperolehinya itu dikatakan 
bersanad. Dalam Fiqh, sanadnya bermula daripada ayahandanya DiyÉ’al-DÊn, dari Abi MuÍammad al-
×usayn bin Sa’Ëd al-FarrÉ’al-Baghawi, dari Al-QÉdi Husayn al-MarwazÊ dari al-Qaf’fÉl al-Marwazi, dari 
Abi Zaid al-Marwazi dari Abi IshÉq al-Marwazi dari Abi al-‘AbbÉs bin SirÉj dari Abi al-QÉsim al-AnmÉti 
dari Abi IbraÍÊm al-Muzani sehinggalah kepangkuanan Imam al-SyÉfi’i r.a. Manakala ’ilm UÎËl dari 
ayahandanya dari Abi QÉsim  Sulaiman bin NasÊr al-AnÎÉri dari Imam al-×aramain Abi al-Ma’Éli dari Abi 
Ishaq al-AsfarÉyini dari Syaykh Abi Hasan al-BÉhili sehinggalah kepangkuan Syaykh Abi al-Hasan al-
Asy’ari. Lihat Ibn Khal1ÊkÉn (1971) op.cit., j:4, h:249-250, Lihat juga Ibn Abi Usaybi’ah (1972), op.cit., 
j:1, h:33. 
66 Ibid., Lihat juga Ibn KathÊr (1966), op.cit,  j:13,  h:55. 
67 Al-RÉzÊ banyak bertalaqi dan belajar ilmu-ilmu furË’ daripada Syaykh KamÉl al-SimnÉnÊ. Lihat Jamal al-
Din ’Abd al-Rahman al-IsnÉwi (1416/1996), ÙabaqÉt al-SyÉfi’iyah, c:1, BeirËt, DÉr al-Fikr, h 314, Lihat 
juga Ibn al-KhallÊkÉn (1971), op.cit., j:4,  h:252 
68 Syaykh Maj al-DÊn a1-JÊlÊ adalah sahabat kepada Muhammad bin Yahya, mereka sama-sama berguru 
daripada Imam al-Ghazali r.a. Pun begitu Syaykh Maj al-Din al-JÊlÊ lebih menonjol daripada Muhammad 
bin yahya. Ibid. 
69 Kenyataan ini tidak disokong oleh ulama-ulama lain.Lihat al-ØafÉdi (1394H-1974M), op.cit., h:249. 
70 ’Ilm uÎËl menurut al-RÉzÊ adalah ilmu yang termulia jika dibandingkan dengan ilmu-ilmu lain. ilmu ini 
merupakan jalan untuk mengenali dan mendekatkan diri kepada Allah s.w.t. Penguasaan terhadap ilmu ini 
akan memudahkan perjalanan menuju kesejahteraan hidup dunia dan akhirat. Berikut adalah sanjungan 
beliau terhadap ketinggian ilmu ini : “Aku telah mempelajari pelbagai ilmu pengetahuan, bagiku hanya 
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dalam kitabnya menyebut,71 kesungguhan al-RÉzÊ mendalami ’ilm uÎËl dapat dilihat 
menerusi hafalannya terhadap kitab al-ShÉmil karya Imam al-×aramain serta penghasilan  
sebuah karya yang merakamkan kepentingan ’ilm uÎËl yang diberi tajuk MunÉdharÉt.72 
 
Hampir kebanyakan sumber menyatakan al-RÉzÊ amat tekun belajar dan 
menghafal pelajaranya, antara karya yang dibaca dan dihafal adalah seperti kitab al-
ShÉmil, Kitab al-MustaÎfÉ karya Imam al-GhazÉli dan kitab al-Mu’tamad karangan Abi 
Husayn al-BaÎri. Selain daripada kitab yang dinyatakan, beliau juga mempelajari ilmu 
Nahu menerusi tulisan dan nukilan al-Zamakhshari. Manakala ilmu Balaghah dan ilmu 
falak diperolehinya daripada Imam ‘Abd al-QÉhir, Abi RaihÉn dan BeirËnÊ.73 
 
 Penguasaan ilmu pengetahuan yang diperolehi al-RÉzÊ banyak diadaptasikan pada 
tulisan dan ulasan beliau terhadap beberapa buah kitab antaranya al-MufaÎÎal oleh 
Zamakhshari, al-WajÊz oleh Imam al-GhazÉli serta penghasilan karya MukhtaÎar 
(Ringkasan) terhadap kitab BalÉghah karya ‘Abd al-QÉhir menerusi karangannya yang 
bertajuk Sharh al-IshÉrÉt. 
 
Pengajian beliau dalam bidang ’ulËm Syar’iyah adalah lebih tertumpu dalam 
menyebar dan memperkuatkan Mazhab al-SyÉfi’i. Mazhab selain al-SyÉfi’i tidak banyak 
diulas dan dikritiknya kecuali mazhab ×anafi. kesungguhan beliau dalam bidang ini telah 
menlahirkan karya hebat yang berjudul al-MaÍÎËl fi UÎËl Fiqh.74 
 
Di bidang Kesusasteraan Bahasa Arab, beliau tidaklah dianggap sebagai pakar. 
Pun begitu karya balaghah yang dihasilkannya telah diiktiraf malah diklasifikasikan 
                                                                                                                                            
ilmu ini(ilmu usul)mampu mententeramkan jiwa serta membawa kehormonian hidup didunia dan akhirat.  
Dan aku gembira kerana memperolehinya .” Lihat Fakh al-DÊn al-RÉzÊ (1966M), op.cit., h: 7 
71 Al-Subki(t.t), op.cit., j:5, h:35 
72Berdasarkan pembacaan terhadap karya ini, ternyata Isi kandunganya adalah merupakan rakaman 
perbincangan antara beliau dan tokoh-tokoh Mazhab yang tidak sealiran dengannya seperti al-Karamiyyah 
Syiah serta pendokong mazhab al-×anbali. Lihat kitab Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ, (1993-1413) MunÉÌharÉt li 
Syaykh MutakallimÊn wa al-MantiqiyyÊn, c:1, Dr ’Órif TÉmÊr (TahqÊq) BeirËt, Muassasah ’IzzuddÊn.  
73 Al-IsnÉwi (1416/1996), h:314 
74 Kitab “Al-MahÎËl fi UsËl Fiqh” adalah kitab utama dalam pembelajaran Usul Fiqh ,dan menjadi kitab 
berharga di dalam mazhab al-SyÉfi’i. Lihat karya ini. Fakhr al-DÊn Muhammad bin ’Umar bin Husayn al-
RÉzÊ (t.t) Al-MaÍÎËl fi ’Ilm UÎËl al-Fiqh, j:1, Dr ÙÉha JÉbir FayyÉÏ al-’AlwÉni (TahqÊq) BeirËt: 
Muassasah al-RisÉlah. 
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sebagai sebuah karya pertama yang disusun secara sistematik. Pengiktirafan ini telah di 
buat Ibn KhallÊkÉn lalu membariskan nama beliau sebaris dengan tokoh terhebat dalam 
ilmu Nahu kerana memiliki  ÙarÊqah yang amat menakjubkan.75 
 
Selain ’ilm uÎËl al-RÉzÊ juga tidak terlepas pandang dari mempelajari dan 
mendalami ilmu Furu’ seperti perubatan, geografi, matematik, metafizik, handasah dan 
sains.76 Guru beliau di bidang Sains perubatan adalah Syaykh Abd RaÍmÉn bin ‘Abd 
KarÊm al-Sarkhasi. Ilmu tersebut diperolehi ketika beliau mengembara ke Sarkhas. Di 
sana beliau telah mempelajari karya agung Ibn Sina yang bertajuk QÉnËn (undang- 
undang Sains Perubatan).77 Maka tidak hairanlah jika beliau menerima gelaran 
“Doktor”.78 
 
 Antara guru-guru yang banyak memberikan sumbangan kepada al-RÉzÊ adalah 
ayahandanya, KamÉl al-DÊn al-SimnÉni, Syaykh Maj al-DÊn al-Jili,79Al-Ùabsi, Syaykh 
Muhammad al-Baghwy, Abu al-BarakÉt al-BaghdÉdi,80 ’Ali Ibn YazÊd al-Marwazi, Ibn 
’AbbÉs b. RabÊh, Ibn al-QÉsim al-AghmÉti dan ramai lagi. 
 
2.1.7 Akidah Dan Mazhab Al-RÉzÊ 
 
 Dalam masalah uÎËl al-RÉzÊ amat setia kepada mazhab al-AsyÉ’irah.81 Untuk itu 
diperturunkan kata-kata beliau yang diungkapkannya dalam kitab al-Arba’Ên: 
                                               
75 Ibn KhallikÉn (1971), op.cit., j:4, h: 381 
76 Al-Subki (t.t,), op.cit., j:5, h : 35 
77 Al-Qifti (1326H), AkhbÉr al-‘UlamÉ’ bi AkhbÉr al-×ukamÉ’, Mesir Matba’ah al-Sa’adah, h:135, Lihat 
juga Ibn ‘Ibri (1958), MukhtaÎar TÉrÊkh al-Dual, c:2, h: 240. 
78 Ibn Abi Usaybi’ah, AÍmad Ibn QÉsim (1972), ’UyËn al-AnbÉ’ fi ÙabaqÉt a-AtibbÉ, j.1. (TahqÊq) August 
Muller’s, Farnborough, Hants , h :223 
79Syaykh Maj al-DÊn al-Jili adalah  antara guru yang amat disanjungi al-RÉzÊ. Lihat al-ØafÉdi (1394/1974) 
op.cit., j:4, h:249. 
80Beliau adalah Hibbah Allah Ibn ‘Ali Ibn Malka al-BaghdÉdi. Terkenal sebagai ahli falsafah dan pakar 
perubatan yang dihormati dizamannya. Pernah berkhidmat dengan sultan-sultan dari kerajaan SaljËki dan 
Khalifah ’Abbasiyyah, Al-RÉzÊ banyak mempelajari ilmu fizik daripadanya. Lihat Ibn Abi Usaybi’ah 
(1972), op.cit., h: 229. 
81 Selain pengakuan yang dinyatakannya sendiri, beliau diawal usianya lagi dilihat telah mempelajari ilmu 
akidah daripada ayahandanya yang sememangnya terkenal sebagai ulama yang berpegang teguh dengan 
akidah al-AsyÉ’irah.Selain itu beliau yang cintakan ilmu pengetahuan telah berjaya menghafal kitab al-
SyÉmil karagan Imam al-Haramain. Justeru kesan didikan serta ilmu yang diperolehinya ini telah 
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“Kami (Asy’Ériyyah) percaya bahawa Allah itu bukannya 
jasad mahupun benda. Dia tidak berada dalam ruang 
tertentu. Kami juga percaya bahawa kita dapat melihat 
Allah Ta’ala.” Temam-teman kita (al-Asy’Ériyah) telah 
memberi ulasan yang bijak, kemungkinan melihat Allah 
Taala, namun telah kami kemukakan dua belas bantahan 
bagi menetang kenyataan mereka dan mereka tidak mampu 
untuk menjawabnya. Justeru kita hanya mengatakan 
bahawa kita dapat melihat Allah dengan cara merujuk 
kepada wahyu, iaitu naÎ al-Qur’an.” 82 
 
 Jika diteliti penggunaan kata ganti nama `Kami’ sebagaimana yang tercatat pada 
ungkapannya menerusi kitab al-Arba’Ên, jelaslah beliau memperakui dirinya sebahagian 
daripada golongan al-AsyÉ`irah walaupun dalam beberapa perkara beliau mengkritik dan 
melakukan ulasan terhadap pandangan yang beliau rasakan perlu untuk diperbetulkan.  
 
 Selain akuan yang ditulis, al-RÉzÊ juga telah mengishtiharkan akidah beliau 
menerusi karya I’tiqÉdÉt firaq al-MuslimÊn wa al-MusyhrikÊn sebagaimana berikut : 
 
“Dengan penjelasan yang telah dilakukan, masih ada lagi 
beberapa pihak yang mencaci diriku dan agamaku. 
Ketahuilah, tidak aku habiskan masaku dan hidupku, 
kecuali dengan memenangkan aqidah yang aku anuti, iaitu 
ahl al-Sunnah wa al-JamÉ’ah, pun begitu ramai lagi yang 
mendakwa aku bukan sebahagian daripadanya.”83 
 
 Sungguhpun jelas pegangan al-RÉzÊ dalam akidah, pengkaji mendapati masih ada 
sebilangan kecil pengkarya menuduh al-RÉzÊ sebagai salah-seorang tokoh mazhab Syiah 
yang melebih-lebihkan Imam ’Ali di dalam banyak perkara. Beliau juga di anggap 
menggagungkan Ahl al-Bayt melebihi imam-imam lain.84 
 
 Setelah dibuat penelitian terhadap beberapa buah kitab dan karya, pengkaji 
menggangap tuduhan keatas al-RÉzÊ hanyalah suatu fitnah yang dilemparkan tanpa asas 
                                                                                                                                            
membentuk keperibadian al-RÉzÊ. Maka tidak hairanlah hampir keseluruhan karya yang di hasilkan dalam 
topik ’ilm uÎËl mengadaptasikan metode AsyÉ’irah. Lihat al-ØafÉdi (1394H-1974M), op.cit., j: 4, h:248 
82 Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ (1353/1934), KitÉb al-Arba’Ên fi UÎËl al-DÊn, Hyderabad, DÉiratul Ma’Érif il 
Osmania, h:190 
83 Fakh al-DÊn MuÍammad bin ’Umar al-KhatÊb al-RÉzÊ (1398H1978M), I’tiqadÉt firaq al- MuslimÊn wa 
al-MushrikÊn, c:Terbaru, al-KÉherah, Maktabah al-KulliyyÉt al-Azhariyyah, h:150.  
84 Ibn ×ajar al-‘AsqalÉni (1390/1971), op.cit., j:4,  h:246, 
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dan bukti yang kukuh. Jika ditinjau menerusi aspek sejarah, hampir kebanyakkan tempat 
yang dikunjunginya, beliau diberikan reaksi yang berbeza. Ada diantara tempat 
kunjunganya beliau dihormati dan disanjungi, malah tidak kurang juga yang menyimpan 
benci dan dendam terhadap beliau, antara mereka yang pernah menjadi musuh ketat 
beliau adalah golongan Syiah.85 Maka dakwaan yang kononya beliau memihak dan 
berpegang dengan Mazhab Syiah adalah tidak benar sama sekali. 
 
 Manakala tohmahan yang mendakwa beliau mencela para Sahabat juga tidak 
benar sama-sekali kerana karya yang dihasilkanya seperti UsËl al-DÊn86 dan FaÌÉ`il al-
ØahÉbah banyak merakamkan kebaikan dan puji-pujian terhadap para Sahabat r.a, malah 
jauh dari celaah dan fitnah terhadap golongan tersebut. Tafsiran yang dilakukan terhadap 
ayat-ayat yang berkaitan dengan golongan sahabat juga tidak menyokong mana-mana 
mazhab khususnya Syiah.87 
 
 Dalam mazhab fekah al-RÉzÊ lebih cenderung kepada Mazhab al-SyÉfi’i. Pengkaji 
melihat hampir keseluruhan karya yang dihasilkanya menggambarkan prinsip dan 
pegangan beliau yang amat teguh terhadap mazhab ini.88 Sebagai memperakui 
kecenderungan pada mazhab in beliau telah berjaya menghasilkan sebuah karya fekah 
yang berjudul al-MahsËl fi UÎËl Fiqh dan ManÉqib al-ImÉm al-SyÉfi’i’89 sebagai bukti 
                                               
85 Al-Subki, (t.t) op.cit., j:5, h:33 
86 Fakhr al-DÊn MuÍammad bin ’Umar al-KhaÏÊb al-RÉzÊ (t.t) UÎËl al-DÊn ,ÙÉha ’Abd RaËf Sa’ad (TahqÊq) 
Kaherah Maktabah al-KulliyyÉt al-Azhariyyah, h:139-148. Keseluruhan karya ini membincangkan masalah 
yang berkaitan akidah. Beliau meletakkan satu sub topik membicarakan kekhalifahan Imam Abu Bakr al-
SiddÊq. malah beliau membuktikan kebenaran kekhalifahan Abu Bakr menerusi Al-Qur’an,hadÊs dan IjmÉ’. 
87Contohnya pada Firman Allah s.w.t, Surah al-LaÊll(92) Ayat (17-19): Tafsiran al-RÉzÊ pada ayat berikut 
adalah: ”Masalah pertama: MufassirËn dari golongan kami telah bersepakat ayat yang disebutkan ini 
adalah dimaksudkan Abu Bakar r.a, Ketahuilah golongan Syiah amat tidak bersetuju dengan pendapat itu. 
Menurut Mazhab Syiah ayat ini diturunkan keatas Saidina ’Ali k.w bersandarkan kepada beberapa hujah 
dan alasan yang sengaja direka-reka”. Berdasarkan tafsiran yang dilakukan al-RÉzÊ serta prinsipnya 
terhadap Mazhab tersebut, dapatlah dirumuskan bahawa beliau amat tidak bersetuju dengan pegangan dan 
akidah yang diimani golongan Syiah. Malah hampir keseluruhan karya yang dikarang beliau mengkritik 
dan memerangi mazhab-mazhab yang menyeleweng termasuklah Syiah. Lihat Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., 
j:31, h:18. 
88 Al-BaghdÉdi (1995/1416), op.cit., h:6 
89 Karya ini dihasilkan atas kecenderungan beliau serta penghormatan yang amat besar terhadap Imam al-
Syafi’e. Kandungannya banyak menyenaraikan puji-pujian, kelebihan tokoh tersebut yang meliputi 
taqwa,wara’ dan sebagainya lagi. Keterangan lanjut boleh dirujuk pada karya tersebut. Lihat Fakhr al-DÊin 
al-RÉzÊ, MuÍammad bin ’Umar bin Husayn (1406/1986) ManÉqib ImÉm al-SyÉfi’Ê, c:1, AÍmad HijÉzi 
Saqa (TahqÊq) KÉherah, Maktabah al-KulliyyÉt al-Azhariyyah 
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pegangan dan minat beliau terhadap peribadi Imam al-SyÉfi’i dan mazhab tersebut. 
Selain itu pengkaji juga melihat kebanyakan ulama membariskan nama al-RÉzÊ sebaris 
dengan ulama syÉfi’i yang lain, justeru bukti tersebut memadai dikatakan bahawa al-RÉzÊ 
adalah al-SyÉfi’i mazhaban. 90 
 
 Kajian ini juga mendapati al-RÉzÊ merupakan pengamal kesufian.91 Karya beliau 
yang berjudul LawÉmi’ al-BayyinÉt dapat menzahirkan betapa beliau meminati dan 
menggamal sufi khususnya diusia yang agak lanjut. 
 
“Jenis zikir yang ketiga adalah manusia mestilah 
merenungi ciptaan Tuhan secara rohaniah sehingga setiap 
butir intipati kejadian tersebut menjadi cermin yang telah 
digilap di alam, supaya apabila manusia melihat kedalam 
cermin tersebut dengan mata yang arif, sinar mata hatinya 
akan jatuh ke dunia keagungan, ini adalah maqÉm yang 
tiada penghujungnya dan umpama lautan yang tak 
bertepi.”92 
 
 Daripada kenyataan-kenyataan yang ditampilkan diatas dapatlah pengkaji 
rumuskan yang al-RÉzÊ adalah seorang ahli Sufi yang bermazhab al-AsyÉ’irah dibidang 




 Beliau memiliki sejumlah murid yang agak ramai, rata-rata diantara mereka 
datang dari pelbagai tempat semata-mata untuk menuntut ilmu darinya. Al-YÉfi’Ê 
menyebut hampir disetiap pertemuan yang diadakan al-RÉzÊ, jumlah yang hadir adalah 
melebihi tiga ratus orang. Suasana pembelajaran serta penyampaian ilmu pula berjalan 
dengan amat baik sekali.93 
 
                                               
90 Al-IsnÉwi (1416/1996), op.cit., h:314. 
91 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., j:1, h : ya. 
92 Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ (t.t), LawÉmi’ al-BayyinÉt, MiÎr, Maktabah ImÉm Redha, h:233. 
93 Al-YÉfi’i al-Madani al-Makki (1339H), Mir’ah al-JinÉn wa ’Ibah al-YaqaÐÉn, c:1, j:4, Haidar AbÉd, 
h:9, Lihat juga al-IsnÉwi (1416/1996), op.cit., h: 314, Lihat juga al-Subki (t.t),op.cit., j:5, h:35. 
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Semasa sesi pengajaran diadakan, beliau dikelilingi TalÉmÊz al-KibÉr (Pelajar-
pelajar senior) seperti Zain al-DÊn al-KÊsi, Qutb al-DÊn al-MiÎri, ShihÉb al-DÊn al-
NaisabËri dan seterusnya pelajar-pelajar baru.94 Pembesar-pembesar negara juga tidak 
terkecuali menghadiri setiap majlis-majlis ilmu yang diadakan.95 Apa yang cukup 
menggembirakan para penuntutnya adalah kerana setiap soalan yang diajukan kepada al-
RÉzÊ, akan terlebih dahulu dijawab oleh anak muridnya dan jika soalan itu tidak terjawab 
maka al-RÉzÊ akan menghuraikan persoalan tersebut secara terperinci lantaran 
menyempurnakan jawapan dengan amat sempurna. 
 
Ibn ’ImÉd menyebut, al-RÉzÊ sentiasa dikelilingi anak murid yang terlalu 
dahagakan ilmu pengetahuan, jumlah mereka melebihi tiga ratus orang.”96  Al-ØafÉdi 
pula menyatakan, hampir kebanyakkan pengikut setia Syiah dan al-KarÉmiyyah telah 
kembali ke mazhab Ahl al-Sunnah kerana terpikat pada pengajaran dan ilmu yang 
disampaikan al-RÉzÊ.97 
 
Antara pengikut setia dan anak muridnya adalah Zain al-DÊn Al-Kishi atau nama 
sebenarnya ‘Abd RaÍmÉn bin MuÍammad yang berasal dari KhurasÉn,98 Qutb Al-DÊn al-
MiÎri,99 Shams al-DÊn al-KhasrushÉhi,100 Afdal al-DÊn Al-Khawanji,101 AthÊr al-DÊn al-
                                               
94 Ibn KhallikÉn (1971), op.cit.,j:4, h:251 
95 Ibn KathÊr (1966), op.cit., h ; 55,Ibn Abi Usaybi’ah(1972) op.cit.,h: 33-34 
96 Ibn ‘ImÉd (1350H), op.cit , j:5, h:21 
97 Al-SafÉdi (1974/1394) op.cit , j:4, h:249 
98 Ibn Abi ‘Usaybi’ah (1972), op.cit., j:1, h: 33 
99 Nama penuh beliau adalah  IbrahÊm bin ‘Ali bin MuÍammad  al-Salmi. Beliau adalah seorang doktor 
yang berasal dari Maghribi,berpindah ke kaherah beberapa ketika lalu berkujung kebumi KhurasÉn dan 
menuntut ilmu dari al-RÉzÊ. Memiliki karya dibidang perubatan dan falsafah, membuat pengulasan 
terhadap kitab Kulliyat li Ibn Sina. Beliau terbunuh semasa berada di NaisabËr pada tahu 618 di zaman 
penjajahan Tatar, Lihat  al-Zirikli (1971), op.cit , j:8, h:203 
100 Nama penuh beliau ‘Abd ×Émid bin ‘IsÉ bin ‘Amiriyah, dilahirkan diperkampungan Khasrushah di 
Tibriz pada tahun 580 hijrah, berpewarakan menarik, disanjungi, disegani, faqÊh,’Élim,UÎËli wa mutakallÊm 
begitulah perumpaan yang dilontarkan kepada beliau. Beliau juga meringkaskan kitab al-Muhazzib, Shifa 
karangan Ibn Sina. Gemar mengembara dan menyampaikan ilmu,dikatakan juga beliau pernah berada di 
karak Jordan, Mesir dan Damsyik. Beliau menghembuskan nafasnya yang terakhir dibumi Syam lalu 
dikebumikan di bukit QÉsiyun berdekatan dengan BÉb al-Taubah (Al-MÉlik Mu’azam ‘Isa). Lihat Al-
Zirikli(1971) op.cit , j:4, h: 59 
101 Beliau adalah Muhammad bin Namawar bin ‘Abd Malik,dilahirkan pada tahum 590Hijrah,mempelajari 
ilmu Mantik dan falsafah daripada imam Al-RÉzÊ.Antara karya beliau yang termashur adalah seperti Al-
MujÊz dan Kasyf al-AsrÉr. Pernah menjawat jawatan sebagai QÉdi di Mesir. Meninggal dunia pada tahun 
646 hijrah, lalu dikebumikan di Safh al-Maqtam, Lihat Al-Zirikli (1971), op.cit , j:7, h:344, Lihat juga Ibn 
‘ImÉd, (1350) op.cit.,  j:5, h:236  
 34 
IbhÉri (W663hijrah),102 SirÉj al-DÊn al-ArmawÊ(M683/1283M),103 Abu Bakr IbrahÊm b. 
Abu Bakr al-AsfahÉni,104 ShihÉb al-DÊn al-NaisabËri, MuÍammad bin RedwÉn, Al-
Laithi,105 MuÍy al-DÊn,106 Sharf al-DÊn al-Harwy,107 TÉj al-DÊn al-ArmÉwi,108 Taj al-DÊn 




Bermula diawal usianya lagi al-RÉzÊ menggadaikan keseluruhan hidupnya 
mendalami ilmu pengetahuan, berdampingan dengan ulama dan mengembara untuk 
menuntut ilmu pengetahuan demi mempertahankan kesucian agama Islam. 
 
Penggembaraan pertama110 beliau adalah menuju ke Parsi iaitu ke Daerah SimnÉn, 
seterusnya ke Maraghah. Setelah selesai di Parsi beliau meneruskan penggembaraannya 
ke Khawarizm.111 Di Khawarizm, beliau telah menentang golongan Muktazilah, ekoran 
dari peristiwa tersebut beliau diusir dari daerah tersebut.112 Perjalanan seterusnya adalah 
menuju ke Transoxiana,113 disana beliau telah diterima baik dengan senang hati lantaran 
diberi penghormatan daripada Istana GhËr. Para pemerintah ketika itu telah meletakkan 
beliau ditempat yang mulia lalu melantiknya menjadi guru dan pakar rujuk. Pun begitu 
                                               
102Nama penuh beliau adalah MufaÌhal bin ‘Umar. Seorang pakar ilmu Mantik, falsafah dan aktif dalam 
bidang penulisan. Antara hasil karya yang dihasilkan adalah TanzÊl al-Afkar fi Ta’dil al-AsrÉr fi al-
Mantik,Hidayah al-Hikmah dan Muktasar fi ‘ilm Al-Hai’ah, Lihat Ibn ‘Ibri(1958), op.cit., h:445 
103 Ibid., h: 444. 
104 Beliaulah yang menulis wasiat guruya sebelum Imam al-RÉzÊ meninggal dunia.dan beliau jugalah yang 
mengantikan tempat guruya seepas Fakhr al-DÊn meningal dunia. Al-Subki  (t.t), op.cit , j : 8, h : 90 
105Ibid. Beliau adalah salah seorang TalÉmiz al-KibÉr yang bertalaqqi daripada Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ 
106 Ibn Abi Usaybi’ah (t.t), op.cit , h:462 
107Beliau adalah Abu Bakr bin Muhammad,merupakan tokoh terkenal dikalangan mazhab al-Asyha’irah 
ahl-Sunnah wa al-Jama’ah, Lihat Al-KhawansÉri (1367), op.cit., h : 708. 
108Nama penuh  beliau Muhammad bin al-Hassan, Pakar dalam ilmu Syariah.Pernah menghasilkan pelbagai 
karya antaranya: Al-Hasil dan Mukhtasar al-MahÎËl. Beliau meninggal dunia di Baghdad pada tahun 654H, 
Lihat Ibn MulqÊn al-AndalËsi,TabaqÉt al-SyÉfi’iyah, MakhtËt, DÉr al-Kutub al-MiÎriyyah dalam 
MuÍammad ØÉleh al ZarkÉn,(t.t) Fakh al-DÊn al-RÉzÊ wa ara’uhu al-Kalamiyah wa al-Falsafiyah, DÉr al-
Fikr, h:34 
109 Beliau  adalah MuÍammad bin MaÍmËd, Lihat Al-KhawansÉri (1306/1888),  op.cit., h:702. 
110 Al-Yafi’i (1339), op.cit., j:4, h:7 
111 Mohammad Kamil Hj.Abd Majid (1992), Riwayat Hidup Fakhr al-Din Al-RÉzÊ dan Sumbangannya, 
Majalah Elmiah Akademi Islam Universiti Malaya, Bil. 2, Julai 1992, h:103. 
112 al-Subki (t.t), op.cit., j:5, h:35. 
113 Transoxiana adalah dikenali sebagai Negara Ma Wara’ al-Nahr. Lihat Mohd Kamil Hj Abd Majid 
(1992), op.cit, h:103 
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beliau tidaklah berada lama disana kerana sikap cemburu dan tentangan daripada 
sesetengan golongan Istana yang iri hati dengan penghormatan yang telah diberikan 
terhadap beliau. 
 
Setelah keluar dari istana, beliau terus pulang ketanah airnya. Ketika di al-Rayy 
beliau mengalami sedikit kesulitan, lalu bertekad untuk keluar dari daerah tersebut dan 
menuju ke BukhÉra pada tahun 580H/1184M.114 Dalam perjalannya ke Bukhara beliau 
sempat singah di suatu tempat yang dikenali sebagai Sarkhas115, disana beliau telah 
bertemu dengan seorang ÙabÊb yang bernama ‘Abd al-RaÍmÉn bin ‘Abd KarÊm. Di 
kesempatan itu beliau telah mempelajari kitab QÉnËn karya Ibn Sina. Keadaan ini jelas 
menunjukkan yang beliau ketika berumur 36 tahun telah mahir dalam bidang perubatan. 
Setelah mendalami Ilmu perubatan di Sarkhas beliau meneruskan perjalananya kebumi 
Ma wara’al-Nahr (India)sekitar tahun 582H/1186M. Semasa berada di Ma wara’ al-
Nahr beliau telah berdiskusi dengan ulama terkenal disana seperti al-Sharf al-DÊn al-
Mas’udi dalam masalah UÎËl Fiqh dan akidah khususnya topik KalÉm AllÉh, namun 
perbincangan yang dilalui tidak menepati kehendak setempat, maka bermulalah episod 
celaan dan cacian daripada kalangan ulama di sana sehinggakan beliau terpaksa berundur 
lalu menuju ke Samarqand. Menurut catatannya dalam kitab munÉdharÉt, ketika di 
Samarqand, beliau sering berdebat dan mempertahankan akidah al-AsyÉ’irah. Namun 
suasana setempat tidak banyak menyebelahinya. Perbezaan pendapat, mazhab yang 
berlainan dan ketaksuban kepada manhaj yang dipegang antara punca mengapa beliau 
menggambil keputusan untuk keluar dari daerah tersebut. 116  
 
Boleh dikatakan hampir keseluruhan bandar yang terletak di Iran, Turkistan, 
Afghanistan dan India telah dijelajahi al-RÉzÊ. Perjalanannya diakhiri dengan kembalinya 
ke HarrÉt sekitar tahun 600H/1203M. Disana beliau diberi penghormatan yang 
sewajarnya, dilantik untuk mengajar ilmu agama kepada putera-puteri raja disebuah 
Madrasah yang dibina khas. Beliau juga dianugerahkan gelaran sebagai al-Imam oleh 
                                               
114 Al-Qifti (1326H), op.cit., h : 135. 
115 Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ (1412H/1992), Al-MunaÐarÉt li Syaykh al-MutakallimÊn wa al-MantiqiyÊn, c:1, 
Dr ‘Arif TÉmit (TahqÊq), BeirËt Muassasah ‘IzuddÊn, h:2. 
116 Ibid., h:139-175 
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Raja Khurasan pada ketika itu SulÏÉn ‘AlÉ’ al-DÊn TukËsy yang lebih tersohor dengan 
nama Khawarizm Shah. Setelah putera sultan Khawarizm Shah iaitu Sultan MuÍammad 
diangkat menjadi raja, secara langsung kedudukan al-RÉzÊ diangkat sama.  
 
Sungguhpun beliau dihormati, dilindungi dan dikagumi di bawah kuasa dan 
naungan kerajaan Sultan Muhammad, tidak dinafikan beliau masih mempunyai musuh 
yang agak ramai khususnya dari kalangan Musyabbihah dan al-KarÉmiyyah. Mazhab ini 
banyak menabur fitnah terhadap peribadi al-RÉzÊ, isteri dan anak beliau dengan nada dan 
pandangan yang keji. Maka tidak hairanlah jika ada riwayat yang menyatakan punca 
kematian beliau adalah disebabkan perasaan hasad dengki dan iri hati dari golongan 
tersebut.117 Namun begitu, beliau pada pandangan kebanyakkan masyarakat yang 
berfahaman Ahl al-Sunnah wa al-JamÉ’ah adalah sebagai Imam yang berperibadi unggul. 
 
2.1.10  Hasil Karya. 
 
 Keilmuan dan kehebatan al-RÉzÊ bukan lagi rahsia, perwatakannya sebagai 
seorang ImÉm menggambarkan beliau sebagai seorang yang gemar membaca dan 
berkarya. Tidak ramai ahli kalam Islam memiliki pengetahuan yang luas diluar bidang 
ilmu duniawi, kebanyakkan mereka hanya memiliki kepakaran khusus hanya dibidang 
ilmu fardu ain sahaja berbanding al-RÉzÊ. Karya-karya yang dihasilkanya tidaklah 
tertumpu pada Bahasa Arab semata-mata, kerana sebilangan karya yang dihasilkanya 
adalah berbahasa Parsi.118 
 
 Hasil karya al-RÉzÊ mendapat perhatian daripada banyak pihak, penggunaan 
bahasa yang mudah antara faktor utama mengapa hasil karyanya menjadi buruan pencinta 
ilmu. Kitab-kitab yang diterbitkan dijual dengan harga yang agak tinggi berdasarkan 
kelebihan dan kekuatan yang ada di dalamnya.119 Karyanya bertambah popular 
dikalangan pencinta ilmu, dikatakan jumlah karya yang pernah dihasilkan olehnya 
                                               
117 Al-ØafÉdi (1394/1974), op.cit., j:4, h:258. 
118 Ibn KhallikÉn (1971), op.cit., j:4, h: 249. 
119 Abi ‘Uzbah (1325H), Al-RauÌah al-Bahiyyah, (t.t.p), Cetakan Haidar AbÉd, h:4. 
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mencapai jumlah yang melebihi 200 buah karya.120 Ada diantara karya-karyanya musnah 
dan hilang, dan ada juga yang masih belum dibukukan lagi. 
 
 Dalam meneliti hasil karya al-RÉzÊ, pengkaji tertarik dengan dapatan yang 
dilakukan Dr Jeorgh al-QanwÉti kerana menyenaraikan dengan terperinci segala hasil 
karya yang ditulis oleh al-RÉzÊ, beliau telah menyenaraikan hasil karya al-RÉzÊ kepada 
dua pecahan sebagaimana berikut: 121 
 
1) Kumpulan yang diyakini miliknya: 
 
1.a) Tafsir : AsrÉr al-TanzÊl wa AnwÉr al-Ta’wÊl , TafsÊr SËrah al-IkhlaÎ, TafsÊr SËrah 
al-Baqarah, TafsÊr sËrah al-FÉtihah atau nama lainnya MafÉtÊh al-‘UlËm, TafsÊr al-KabÊr 
atau nama lainnya MafÉtÊh al-Ghayb ataupun FutËh al-GhuyËb, RisÉlah fi TanbÊh ‘Ala 
Ba’d al-AsrÉr al-Muwaddi’ah fi Ba’Ì ÉyÉt al-Qur’Én al-KarÊm.122 
 
1.b) Ilmu Kalam: Ajwibah al-MasÉil al-NajjÉriyyah,123 Al-Arba’Ên fi UÎËl al-DÊn,124 Al-
IrshÉd al-NaÐÉr ila LaÏÉif al-AsrÉr, KitÉb AsÉs al-TaqdÊs,125 Al-IshÉrah fi ‘ilm al-KalÉm, 
al-IshÉrat, Al-BayÉn wa Al-BurhÉn fi al-Rad ‘ala Ahl Al-Zaigh wa Al-TaghyÉn, TahÎÊl al-
Haq fi TafÎÊl al-Farq, Al-Jab wa al-Qadr, Al-Jawhar al-Fard, Al-HudËth al-‘AlÉm, Al-
Khalk wa al-Ba’s, KitÉb al-KhamsÊn fi UÎËl al-DÊn,126Al-Zubdah fi ‘Ilm al-KalÉm, Kitab 
LawÉmi’ al-BayÉnÉt fi Sharh AsmÉ’ AllÉh al-×usna lalu ditukarkan judulnya kepada 
Sharh AsmÉ’ Allah al-×usna,‘Ismah al-AnbiÉ’, Al-RisÉlah Al-Kamaliyah fi al-HaqÉiq al-
                                               
120 Ibn Sa’ie al-KhÉzin (1353H-1934M), op.cit.,  j:9, h:307 
121 Jeorgh al-QanwÉti (1965), Fakh al-DÊn al-RÉzÊ, TamhÊd lidirÉsati hayÉtihi wa Mualifatihi, Bahs al-
MansyËr fi MajmË’ah (ila Doktor ÙÉha Husayn), Al-QÉherah, DÉr al-Ma’Érif, h:193-234. 
122 Kitab Ini membahaskan masalah tafsir yang berkaitan masalah ketuhanan dan hari kebangkitan,juga 
diselitkan beberapa nasihat yang diamalkan oleh  golongan saleh. 
123 Al-RÉzÊ juga menamakan kitab ini dengan nama KitÉb al-I’tiqadÉt Firq al-MuslimÊn wa al-MusyrikÊn. 
Ibid. 
124 Kandungannya adalah berkaitan akidah.Tujuan utama kitab ini dihasilkan adalah untuk dihadiahkan 
kepada ayahandanya. Ibid. 
125 Kitab ini ditulis atas permintaan Al-Malik al-‘Adil Saif al-DÊn al-AyËbi (615h) Ibid. 
126 Karya ini ditulis pada tahun 575 hijrah ketika pemerintahan Imam Al-NÉsir bin al-Mustadi.’Dituliis 
dalam bahasa Parsi, lalu diterjemahkann ke Bahasa Arab dengan judul al-MasÉ’il al-KhamsËn fi UÎËl al-
DÊn, Ibid. 
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Ilahiyah,127 Al-MabÉhis al-Maddiyyah fi al-MaÏÉlib al-Ma’adiyah, Al-MahÎËl fi Ilm 
KalÉm, RisÉlah UÎËl al-DÊn ataupun Al-Ma’Élim fi UÎËl al-DÊn,128Al-RisÉlah fi al-
NubuwwÉt dan NiÍÉyah al-‘UqËl fi DirÉyah al-UÎËl dan Al-MuÍaÎÎal. 
 
1.c) Mantik, Falsafah Dan Akhlak: Al-ÓyÉt al-BayyinÉt fi al-Mantiq,129 Ajwibah 
MasÉ’il al-Mas’udiyah, al-AkhlÉq, AqsÉm al-LazzÉt, Ta’jÊz al-FalÉsifah,130RisÉlah fi 
ZiyÉrah al-QubËr, Sharh Al-IshÉrÉt wa al-TanbÊhÉt, Sharh ‘UyËn al-HikmÉh, LubÉb al-
IshÉrÉt,131 MabÉhis al-×udËd, Al-MabÉhis al-Masyriqiyyah, MabÉhis al-WujËd wa al-
‘adam, al-Mulakkhas fi ×ikmah wa al-Mantiq, al-Mantiq al-KabÊr, al-Nafs wa al-RËh 
dan al-Huda. 
 
1.d)  Ilmu Kalam Dan Falsafah: MahÎal AfkÉr al-MutaqaddimÊn wa al-Muta’akhirÊn 
min al-‘UlamÉ’ wa al-HukamÉ’ wa al-MutakallimÊn, Al-MaÏÉlib Al-‘Aliah,132Al-Jadal wa 
al-KhilafiyÉt, MabÉhis al-Jadal, ShifÉ’ al-‘Ay wa al-KhilÉf, Al-ÙarÊq al-‘Ilaniyyah fi al-
GhilÉf dan Al-ÙarÊq fi al-KhilÉf wa al-Jadal. 
 
1.e) Al-Fiqh wa al-UÎËl: Kitab IbÏÉl al-QiyÉs, kitab ini telah diulang cetak dan 
dinamakan Fi IbÏÉl al-QiyÉs, IÍkÉm al-AhkÉm, al-BarÉhin al-Bahaiyyah, Sharh“al-WajÊz 
li al-GhazÉli” fi al-Fiqh, Al-MahÎËl (fi UÎËl al-Fiqh), al-Ma’Élim (Fi UÎËl al-Fiqh), 
Muntakhab al-MahÎËl (fi UÎËl al-Fiqh), al-NihÉyah al-Bahaiyyah fi al-MabÉhith al-
Qiyasiyyah. 
 
                                               
127 Karya ini juga ditulis dalam bahasa Parsi, lalu diterjemahkan oleh TÉj al-DÊn al-ArmÉwi pada tahun 625 
hijrah, semasa beliau berada di Dimashq. 
128 Karya ini membicarakan masalah yang berkaitan dengan Akidah secara menyeluruh. Lihat Fakhr al-DÊn 
MuÍammad bin ’Umar al-KhatÊb al-RÉzÊ,’UsËl al-DÊn li al-RÉzÊ wahuwa al-KitÉb al-MuthammÉ Ma’Élim 
UÎËl al-DÊn, ÙÉha ’Abd RaËf SaÊd (TahqÊq) QÉherah, Maktabah al-KulliyyÉt. 
129 Beliau menamakan kitab ini sebagai al-ÓyÉt  al-BayyinÉt fi al-Mantiq al-SaghÊr(kecil). 
130 Kitab ini dihasilkan dalam bahasa Parsi. Lihat al-ØafÉdi (1394/1974), op.cit., j:4, h:255. 
131 Karya ini diklasifikasikan sebagai al-MukhtaÎar (ringkasan), dipetik daripada karya Ibn Sina yang 
berjudul al-IsyÉrat wa al-TanbÊhÉt. Ibid. 
132 Menurut  Ibn Abi Usaybi’ah (1972), op.cit., j:2, h:29. Karya ini dikatakan sebagai karyanya yang paling 
akhir dihasilkan. 
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1.f) Adab al-Lughah al-‘Arabiyyah wa ‘UlËmiha: SharÍ“ Saqt al-Zind li Abi al-‘Ala’ 
al-Ma’ari, Sharh Nahj al-BalÉghah, Al-MuÍarrar fi HaqÉiq Au DaqÉiq al-Nah’wu, 
NihÉyah al-‘IjÉz fi DirÉyah al-I’jÉz. 
 
1.g) Al-TÉrikh : FaÌÉ’il al-AshÉb atau nama lainnya Al-ØahÉbah al-RÉshidÊn, ManÉqib 
ImÉm al-SyÉfi’i. 
 
1.h) Al-RiyÉÌah wa al-Falak: Al-Handasah dan RisÉlah fi ‘ilm Al-Hai’ah 
 
1.i) Al-Ùib wa al-FarÉsah : Al-Ashribah, Al-TasyrÊh, Sharh al-QÉnËn li Ibn SÊna, Al-Ùib 
al-KabÊr atau nama lainnya al-JÉmi’ al-KabÊr, RisÉlah fi ‘Ilm al-FirÉsah, MasÉ’il fi al-
Ùib dan Al-NabÌu 
 
1.j) Ilmu Ramalan : Al-AÍkÉm al-‘Alaiyyah fi al-A’lÉm al-SamÉwiyyah, KitÉb fi al-
Raml, al-Sirr al-MaktËm fi MukhÉÏabah al-Syams wa al-Qamar wa al-NujËm133  dan 
Muntakhab daraj Tankalusha. 
 
1.k) Kitab-kitab Umum : Al-‘ItiqÉd Firq al-MuslimÊn wa al-MushrikÊn, JÉmi’ al-
‘UlËm,134HadÉ’iq al-AnwÉr,135al-RiyaÌh al-MunÊqah fi al-Milal wa al-Nihal, al-LaÏÉif 
al-Ghiasiyyah, MunaÐarÉt al-Fakhr al-RÉzÊ,136dan al-WaÎiyyah. 
 
1.l)  Kitab-Kitab Yang Tidak Diketahui Kumpulannya : TahdhÊb al-DalÉil wa-‘UyËn 
al-MasÉil, JawÉb al-GhailÉni, al-Ri’Éyah, RisÉlah fi al-SuÉl, al-RisÉlah al-ØahÉbiyah, 
al-RisÉlah al-Majdiyyah, Nafsatul MasdËr. 
 
                                               
133 Menurut al-Subki,karya ini bukan hasil karangan al-RÉzÊ. Lihat Al-Subki (t.t), op.cit., j:5, h : 35 
134 Karya ini mirip ensiklopedia sains yang paling popular,ditulis dalam bahasa Parsi pada tahun 574 
hijrah.Tujuan beliau menghasilkan karya ini adalah untuk dihadiahkan kepada Sultan ‘Ala’ Al-Din 
Khawarizim al-Shah Abu Muzaffar Ibn MÉlik al-Muazzam. Karya ini telah dicetak dalam edisi litografi di 
Bombay pada tahun 1323/1905. Lihat M.M Sharif (1994) Sejarah Islam dari Segi Falsafah, j:1, 
c:Pertama, Selangor, Percetakan Dewan bahasa dan Pustaka, h:651. 
135 Kitab ini juga memiliki persamaan bentuk dan tujuan dengan kitab JÉmi’ al-‘UlËm. Namun ianya 
dianggap lebih besar dan memiliki maklumat tambahan melebihi karya diatas. 
136 Kitab ini merupakan rakaman perbincangan dan perbahasan al-RÉzÊ yang berlaku antara tahun 580 
hngga 590 hijrah. Antara perbahasan utama yang dibincangkan dalam karya ini adalah berkaitan Aqidah.  
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II ) Katogeri Kedua : MajmË’ah al-Kutub al-MashkËk fi ha ( Diragui miliknya ) 
 
II.a) ‘UlËm al-Qur’Én : As’ilah al-Qur’Én, Al-BurhÉn fi QirÉ’ah al-Qur’Én, al-TafsÊr al-
WÉÌih, al-TafsÊr al-WasÊÏ dan RisÉlah fi Ma’Éni al-MutasyÉbihÉt. 
 
II.b) Ilmu Kalam: Al-AnwÉr al-Qawamiyah fi al-AthÉr al-Kalamiyah, RisÉlah fi al-
TawhÊd, Al-Jumal fi al-KalÉm, SirÉj al-QulËb, Sharh al-AbyÉt al-SyÉfi’i al-Arba’ah fi al-
Qada’ wa al-Qadr, Sharh al-IrshÉd, RisÉlah fi Sharh al-BarÉhin al-QÉimah ‘ala IbÏÉl al-
Tasalsul, KitÉb fi al-KalÉm, Mukhtasar fi Ilm UÎËl al-DÊn, Al-Mulakhas fi UÎul al-DÊn, 
RisÉlah fi Nafyu al-Hiyaz wa al-Jihah. 
 
II.c) Falsafah Dan Mantik : RisÉlah fi Hikmah al-MaËt,137RisÉlah fi Darbiyan al-MaËt, 
HaqÊqah al-MaËt wa AhwÉl al-MaËt, Øadar al-Mustajli li juz’ wujËdihi al-Kulli, Sharh 
al-ShifÉ li Ibn Sina, Sharh al-NajÉÍ li Ibn Sina, Al-MukhtaÎar fi al-Mantiq, RisÉlah fi al-
Mantiq. 
 
II.d) Tasawuf: AnÉs al-HÉdir wa DhÉd al-MusÉfir, JawÉb al-Sual ‘an DalÉlah Kalimah 
al-HallÉj, Zad A-Ma’Éd fi al-Tasawuf, RisÉlah fi Sharh al-Ruba’iyÉt fi IthbÉt Wehdah al-
WujËd dan MukhtÉr al-TahbÊr. 
 
II.e) Al-Jadal :Radd al-Jadal dan  ‘Ashrah al-ÓlÉf NuqÏah fi al-Jadal. 
 
II.f) UÎËl al-Fiqh : Al-MahÎal fi UÎËl al-Fiqh 
 
II.g) Adab Lughah al-‘Arabiyyah wa ‘UlËmaha: Al-TibyÉn fi al-Ma’Éni, DirÉyah al-
I’jÉz, Sharh DiwÉn al-Mutanabbi, Sharh al-MufaÎÎal fi al-Nahwu, MuakhazÉt al-NuhÉt, 
MukhtaÎar ’IjÉz al-IjÉz li al-Tha’Élabi, MuntakhabÉt min KalÉm DhÉhir al-DÊn 
MuÍammad al-FÉriyÉbi wa al-Imam Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ wa al-Mawla KÉtibi wa 
Ghairihim min Shu’arÉ’ al-RËm. 
                                               
137 Naskah asli boleh didapati di Muzium Ayasofia Istanbul,Turki,Lihat Jeorgh al-QanwÉti (1965), op.cit., h 
: 193-234. 
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 Demikian antara hasil karyanya yang dianggap sebagai suatu khazanah yang 
berharga seterusnya menggambarkan betapa al-RÉzÊ menghargai Ilmu pengetahuan, yang 
disertai dengan tanggungjawabnya kepada masyarakat dengan mengenegahkan beberapa 
karya yang boleh dikongsi bersama. 
 
2.1.11  Kematian 
 
 Sejarah kehidupan al-RÉzÊ amat jelas membuktikan yang beliau amat gigih dalam  
mempertahankan akidah Ahl al-Sunnah wa-al-JamÉ’ah dengan bermunÉqasyah, 
bermunÉÌharÉt dan berkarya sebagai sumbangan kepada masyarakat sekitar.138 
 
Berkenaan punca kematiannya Ibn Abi Usaybiah menyatakan, kematian al-RÉzÊ 
adalah rentetan perdebatan dan perbalahan yang sengit antara beliau dan golongan al-
Karamiyah yang meletakkan racun dalam makanan beliau.139 Pengkaji melihat pendapat 
ini ada kebenaranya kerana golongan al-KarÉmiyyah terlalu bergembira malah bersukaria 
mendengar perkhabaran kematian al-RÉzÊ. Justeru itu satu keraian besar diadakan 
bersempena kematian al-RÉzÊ.140 
 
Menurut pendapat lain, beliau telah menderita kesakitan dalam jangka waktu yang 
agak panjang sehinggalah beliau menghembuskan nafasnya yang terakhir pada hari 
Jumaat 15 RamaÌÉn tahun 606 hijrah. 141   
                                               
138 Mengenai tempat persinggahannya yang terakhir sebelum beliau dijemput Ilahi, ulama kebanyakkanya 
memberikan pendapat yang berbeza. Menurut Ibn Abi Usaybiah Fakhr al-DÊn banyak menghabiskan 
masanya berkhutbah dan mengajar di Masjid sekitar Bandar al-Rayy, sebelum meninggal dunia beliau telah 
berpindah ke  HarrÉt, disana beliau menghembuskan nafas yang terakhir. Manakala al-Subki berpendapat: 
al-RÉzÊ sememangnya telah lama tinggal di HarrÉt dan disana beliau mendapat sokongan yang baik dan 
dilindungi oleh kerajaan yang memerintah. Berdasarkan kedua-dua pendapat ini pengkaji merumuskan 
penghujung kehidupan al-RÉzÊ sememangnya di HarrÉt bersama keluarga dan anak-anaknya, kenyataan ini 
dikuatkan dengan gelaran yang telah diberikan terhadapnya sebagai “Syaykh Islam di HarrÉt.” 
Sungguhpun begitu beliau tidak pernah melupakan tempat asalnya, justeru itu beliau sering berulang alik 
mengajar dan berkhutbah dimimbar masjid al-Rayy. Lihat al-Subki (t.t), op.cit., j:5, h:35-37, Lihat juga Ibn 
Abi Usaybiah (1972), op.cit., j:2, h:36. 
 139 Al-Qifti (1326), op.cit.,, h 190. 
140 Ibn ‘ImÉd (1350H), op.cit., h:21, Lihat juga Al-Ùaib bin ‘Abd AllÉh bin Abi Mahramah, QalÉdah al-
Nahr, MakhtËÏ fi DÉr al-Kutub al-MiÎriyyah,TarÊkh 167, h : 813 Dalam MuÍammad ØÉlih Al-ZarkÉn (t.t), 
op.cit., h:28, lihat juga MuÍammad ×usayn Al-Dhahabi (1976), Al-TafsÊr wa al-MusaffirËn, j:3, BeirËt, 
DÉr al-IhyÉ’ThurÉth al-’Arabi, h:291. 
141 Ibn SÉ’i Al-KhÉzin (1353H-1934M), op.cit., j:9, h:803. 
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Manakala al-SafÉdÊ berpendapat tarikh beliau menghembuskan nafasnya yang 
terakhir adalah pada hari Isnin satu Syawal tahun 606 Hijrah142 dibumi HarrÉt yang jatuh 
pada hari Raya Aidilfitri. Ada pendapat lain mengatakan yang beliau telah meninggal 
dunia pada 29 Mac (AzÉr) (1210M).143 
 
Beliau telah disemadikan oleh anak muridnya secara ringkas dan serba sederhana 
di suatu tempat yang dirahsiakan. Pendapat ini disokong oleh wasiat yang beliau 
tinggalkan kepada anak-anak dan murid-muridnya yang menyebut cara dan tempat 
penyemadiannya adalah secara ringkas disuatu kawasan yang berdekatan dengan bukit 







                                               
142 Dalam menentukan tarikh kematiannya dengan lebih tepat lagi, pengkaji cenderung memilih pandangan 
kedua iaitu tanggal 15 Ramadan tahun 606 Hijrah. Ini kerana pendapat pertama yang dikemukan oleh Ibn 
Sa’ie tidak terlalu kukuh kerana beliau wafat pada tahun 674 Hijrah, malah beliau jauh lebih muda 
berbanding pengkaji-pengkaji lain. Selain sejarawan Islam, pengkaji mendapati sejarawan barat juga 
menggambil berat terhadap al-RÉzÊ, justeru mereka telah menetapkan tarikh kematianya berpandukan 
TaqwÊm al-MilÉdi. Pun begitu penetapan tarikh kematianya juga agak sukar kerana ketidak seragaman 
bilangan hari dalam tahun Hijrah dan tahun Masihi. Setelah diteliti kebanyakan sejarawan hanya sekadar 
menetapkan tarikh kematiannya pada(1209M)tanpa ditetapkan hari dan bulan beliau meninggal dunia.Lihat 
Al-SafÉdi, (1974/1394) op.cit., j:4, h:250, Lihat juga Ibn KhallikÉn (1971), op.cit., j:3, h :384, Lihat Juga 
Al-Yafi’Ê (1339), op.cit., j:4, h:9, Lihat Al-Subki (1324/1906) op.cit.,  j:5, h:39, Lihat juga Ibn ×ajar (1390/ 
1971) op.cit., j:4, h :429. 
143 Ibid. 
144 Nama Sebuah perkampungan berdekatan dengan HarrÉt. Berikut diperturunkan wasiatnya berkenaan 
tempat pengkebumiannya: “Saya telah memerintahkan setiap orang dari murid-muridku dan yang 
mempunyai hak keatas diriku. Bila aku meninggal dunia, jadikanlah berita kematianku amat rahsia, 
jangan sampaikan kepada sesiapapun, kafanilah aku, kemudian kebumikanlah aku mengikut hukum syarak, 
bawalah jasadku kebukit yang berdekatan dengan kampung(MazdakhÉn) dan kebumikanlah aku disana.” 
Lihat: Al-ØafÉdi, (1974-1394) op.cit., j:4, h:25. Lihat Juga al-RÉzÊ, (t.t) op.cit., h:9, Lihat juga Al-Subki 
(t.t) op.cit., j:8, h:91. Sungguhpun banyak pendapat yang memperkatakan berkenaan tempat al-RÉzÊ 
dikebumikan, pengkaji mendapati al-Qifti berpendapat: Al-RÉzÊ telah disemadikan oleh keluarganya 
dirumahnya sendiri di HarrÉt kerana dibimbangi jasadnya dikianati. Justeru mereka memilih untuk 
menyemadikanya di kawasan yang sentiasa boleh dilindungi. Dalam hal ini pengkaji merumuskan pendapat 
pertama adalah lebih tepat kerana melaksanakan wasiat hukumnya wajib kecuali jika ada penghalangnya. 
Lihat Al-QifÏi (1326) op.cit., h:190 Lihat Juga Ibn ’Ibri (1958) op.cit., h :419 
145 Ibn KhallÊkÉn (1971) op.cit., j:4, h:252 
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2.1.12 Pengenalan tafsir MafÉtÊÍ al-Ghayb.146 
 
 Tafsir MafÉtÊÍ al-Ghayb atau disebut juga TafsÊr al-KabÊr adalah antara ratusan 
karya yang dihasilkan oleh al-RÉzÊ. Karya tafsir ini mencangkupi pelbagai disiplin ilmu. 
Sebahagian besar ulama mengklasifikasikan tafsir ini sebagai TafsÊr bi al-DirÉyah atau 
TafsÊr bi al-Ra’y.147 
 
 Karya tafsir ini disusun setelah beliau menjelajah dan mengembara ke serata 
negeri untuk mendalami dan menyebarkan ilmu pengetahuan khususnya ilmu kalam.148 
Kepakaran dan kemahiran yang diperolehi beliau telah digunakan sepenuhnya dalam 
                                               
146 Karya MafÉtiÍ al-Ghayb dikenali juga dengan nama FutËÍ al-GhuyËb, TafsÊr al-RÉzÊ ataupun TafsÊr al-
KabÊr. Nama TafsÊr al-KabÊr adalah diberikan kerana beberapa faktor antaranya: Selain tafsir ini al-RÉzÊ 
juga ada memiliki karya tafsir lain yang diberi nama TafsÊr al-SaghÊr iaitu kitab AsrÉr al-TanzÊl wa AnwÉr 
al-Ta’wÊl, justeru pemilihan kalimah al-KabÊr adalah sebagai suatu perbandingan. Faktor lainnya adalah 
kerana isi kandungannya yang telah diiktiraf sebagai sebuah enseklopedia antara penyumbang terhadap 
gelaran al-KabÊr selain bilangan juzuknya yang mencapai tigapuluh dua. Justeru pemilihan al-KabÊr(yang 
besar/ agung) adalah selayaknya diberikan buat karya ini. 
147 TafsÊr bi al-Ra’y adalah bermaksud mentafsirkan al-Qur’an dengan menggunakan al-Ra’y (Ijtihad 
ataupun akal fikiran) Tafsir dalam bahagian ini telah mendapat pelbagai reaksi dikalangan Ulama, ada 
diantaranya bersetuju dan menerima pakai kaedah pentafsiran bahagian ini dan ada juga sebaliknya 
berdasarkan hujah dan alasan bagi menguatkan pendapat yang dibawa. Menurut al-Dhahabi “TafsÊr bi al-
Ra’y merupakan kaedah pentafsiran al-Qur’an dengan berijtihad, selepas seseorang Mufassir  itu layak 
mentafsir serta memiliki pengetahuan ilmu yang luas khususnya bahasa Arab. Pentafsir tersebut juga harus 
memiliki pengetahuan yang luas serta mendalam dalam memahami sesuatu ayat dari segenap prespektif 
termasuklah asbÉb nuzËl, nÉsikh dan mansËkh dan segala ilmu yang perlu dimiliki oleh seorang mufassir 
yang baik.Tafsir dibahagian ini terbahagi kepada dua pecahan: Tafsir bi al-Ra’y al-MamdËh dan al-
MazmËumah. 
i).TafsÊr bi al-Rar’y al-MamdËh bermaksud tafsir mengunakan akal atau ijtihad yang dipuji.Tafsir bahagian 
ini dipandu dan disokong oleh ayat al-Qur’an, Hadith al-Nabawi ataupun pendapat para sahabat dan tabi’in. 
Tafsir bi al-Ra’y al-MamdËh ini selari dengan kehendak Syarak serta ijmÉ’ para ulama. Manakala hukum 
mentafsirkan al-Qur’an dengan menggunapakai kaedah bi al-Ra’y al-MamdËh adalah harus serta diterima 
pakai oleh kebanyakan ulama. 
ii).Tafsir al-Qur’Én bi Ra’y al-’MazmËm. Adalah tafsir yang berdasarkan akal semata-mata, malah jauh 
menyeleweng daripada kehendak Syarak. Kebiasaanya ahli tafsir yang terlibat hanya mentafsir ayat-ayat al-
Quran mengikut hawa nafsu, malah ada diantaranya hanya berniat menimbulkan kekeliruan serta 
menjatuhkan martabat al-Qur’an dan Islam itu sendiri. Lihat MuÍammad Husayn al-Dhahabi (1976), Al-
TafsÊr wa al-MufassirËn, j:1,  DÉr IhyÉ’ al-ThurÉth al-‘Arabi, h:254. 
148Ilmu Kalam menurut al-RÉzÊ adalah satu disiplin ilmu yang wajib dipelajari dan ia adalah sebaik-baik 
ilmu pengetahuan, tujuan mempelajari ilmu Usuluddin/ilmu kalam adalah untuk mengenali pencipta. 
Kemulian ilmu ini adalah kerana tujuanya, menurutnya lagi tiada cara yang terbaik untuk menghampirkan 
diri dengan Allah, kecuali al-NaÐr wa al-IsdidlÉl. Manakalan ganjaran pahala yang bakal diperolehi setelah 
mengenali pencipta adalah besar, lalai dalam usaha mempelajarinya akan membawa kerugian .malah 
mudah diganggu-goda syaitan. Berdasarkan alasan inilah beliau banyak mengaitkan perbincangan ayat al-
Qur’an dengan ilmu kalam. Kecenderungannya membicarakan ilmu kalam dalam tafsirnya adalah sebagai 
memberikan kefahaman yang tepat kepada masyarakat, seterusnya mendapat ganjaran pahala yang paling 
istimewa disisi Allah s.w.t. Kejahilan dalam memahaminya pula akan mengakibatkan seseorang itu ditimpa 
dosa yang besar. Lihat Al-RÉzÊ (t.t), op.cit., j:19, h:14. 
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menyusun karya tafsir ini. Tafsir ini dilihat cenderong kepada persoalan ketuhanan yang 
dipengaruhi ilmu kalam jika dibandingkan dengan topik-topik perbahasan lain. 
 
 Lahirnya tafsir ini adalah berdasarkan beberapa sebab antaranya sebagai 
memenuhi tuntutan semasa, berikutan keadaan aqidah umat Islam yang amat berhajat 
kepada sebuah karya tafsir yang melengkapi segala aspek ilmu pengetahuan, termasuklah 
ilmu balaghah dan ilmu kalam untuk dijadikan senjata menyanggah pendapat dan 
pandangan yang salah serta  menjawab tohmahan yang dikemukakan oleh golongan 
penyeleweng yang dominan ketika itu seperti Abi Al-QÉsim al-Balkhi, Abi Bakr al-
’AÎÉm, Abi ‘Ali Al-JubÉ’i, Abi Muslim al-AÎfahÉnÊ,’Abd JabbÉr bin AÍmad, ’Isa bin 
‘Ali al-RumÉni dan Zamakhsyari.149 Berkemungkinan juga beliau merasakan tumpasnya 
golongan penyeleweng dikurun ke empat di tangan Imam Abu ×assan al-Asyh’ari 
seterusnya kurun kelima dibawah pimpinan al-BÉqilÉni, al-Juwayni dan al-GhazÉli, 
namun pada kurun seterusnya beliau melihat tiada tentangan yang dilakukan oleh ulama 
sebagai menyanggah pendapat golongan tersebut, maka diatas kebertanggungjawaban 
itulah beliau hasilkan karya ini. 
 
 Karya yang dihasilkan ini telah diadun berdasarkan metode yang tersendiri 
dengan penggabungan pelbagai disiplin ilmu pengetahuan sebagai menjawab kritikan dan 
tuduhan terhadap agama Islam dengan menonjolkan kaedah pentakwilan menurut ulama 
khalaf. Maka tidak hairanlah karya ini dipuji dan disanjung tinggi.150 
                                               
149 ’Abd QÉhir bin ÙÉhir bin MuÍammad al-BaghdÉdi al-IsfaraÊni al-TamÊmi (1416/1995), Al-Farq  bayn 
al-Firaq, MuÍy al-DÊn ’Abd ×amÊd (TahqÊq), BeirËt, Maktabah al-’Asriyyah, h:170 
150Ibn KhallikÉn menyifatkan TafsÊr MafÉtiÍ al-Ghayb sebagai salah sebuah tafsir yang terbaik, 
mengandungi pelbagai ilmu pengetahuan yang tidak pernah ditulis oleh ulama-ulama lain. Al-YÉfÊ’e dan 
Imam al-Subki membuat pengiktirafan dalam karya masing-masing berhubung kehebatan karya unggul 
yang dihasilkan al-RÉzÊ. Lihat Al-YÉfi,(1339) op.cit., j:4, h:7, Lihat juga al-Subki (t.t) op.cit, j:5, h:35. Pun 
begitu pengkaji mendapati Ibn Taymiyyah sangat tidak bersetuju dengan apa yang dihasilkan oleh al-RÉzÊ 
khususnya Tafsir al-KabÊr. Beliau berpendapat : ”karya tafsir yang dihasilkan al-RÉzÊ hanya dipenuhi 
dengan pelbagai ilmu kecuali tafsir.” Maka setelah dikaji dan diteliti maka pengkaji merumuskan bahawa 
kata-kata yang dihemburkan Ibn Taymiyyah kepada al-RÉzÊ adalah disebabkan ketidaksefahaman aliran 
antara beliau dan Al-RÉzÊ. Kata-kata yang dihemburkan Ibn Taymiyyah ini adalah beralasankan ilmu kalam 
yang banyak dipergunakan al-RÉzÊ dalam menyelesaikan beberapa masalah khususnya yang berkaitan 
dengan akidah. Ibn Taymiyyah tidak hanya mengkritik sebahagian mutakallimin sahaja bahkan Imam al-
Ghazali juga menerima tempias kritikan yang sama. Berikut ungkapan beliau: Syaykh kita Abu ×Émid al-
GhazÉli telah terjebak kedalam ilmu yang tidak bermanafaat, beliau pernah cuba untuk keluar daripada 
ruang lingkup ilmu tersebut, namun beliau tidak berjaya”. Lihat TaqÊ al-DÊn AÍmad bin ’Abd ×alÊm Ibn 
Taymiyyah (1903), BayÉn MuwÉfaqah ØarÊh al-Ma’qËl li SahÊh al-ManqËl, j:1, QÉherah, h:2/3. 
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  Kitab ini disusun sebagaimana susunan surah di dalam al-Qur’an. Iaitu bemula 
dari Surah al-FÉtiÍah dan berakhir dengan Surah al-NÉs. Tafsiran keseluruhan ayat 
dibahagikan kepada 32 jilid. Pengarang memulakan pentafsirannya di jilid pertama 
dengan muqaddimah yang menarik lalu disertai dengan nasihat peribadi kepada pembaca 
agar menghargai ilmu dan anugerah yang telah dicurahkan. Pengarang juga membuat 
peringatan dalam satu topik kecil yang bertajuk ”fi al-tanbÊh ’ala ’ulËm ha dhihi sËrah 
’ala sabÊl al-ijmÉl”. Surah yang dimaksudkan pengarang adalah surah al-FÉtiÍah kerana 
ianya merupakan Umm al-KitÉb.151 
 
 Setelah diselesaikan muqaddimah, pengarang meneruskan pentafsiranya dengan 
Surah al-FÉtihah. Setiap nama Surah ditulis dengan tulisan yang agak besar saiznya 
malah dinyatakan juga Madaniyyah atau Makkiyyah. Beliau juga menyebut tempat 
khusus ayat diturunkan beserta bilangan ayat di setiap surah yang bakal dibincangkan. 
Sekiranya di dalam surah yang sama terdapat ayat-ayat Madaniyyah atau Makkiyyah, 
maka pengarang akan menyatakan bilangan ayat-ayat tersebut, contohnya : 
 
“Surah al-Baqarah, Madaniyyah illa Éyah 281, fanadhalat 
bi MinÉ’ fi hujjah al-widÉ’ wa ÉyÉtuha mÉ atÉn wa sitt wa 
thamanËn.”152 
 
 NaÎ al-Qur’an yang ingin diperbincangkan ditulis di bahagian atas setiap 
mukasurat, seolah oleh beliau mengasingkan antara matan dan syarÍ yang kebiasaanya 
boleh di dapati di dalam kitab-kitab thurÉth lain. Pentafsiran yang dilakukan pengarang 
terhadap ayat-ayat al-Qur’an, ditafsirkan secara taÍlÊli kerana beliau mentafsirkan al-
Qur’an berdasakan susunan musÍafi, iaitu ayat demi ayat. 
 
                                               
151Surah Al-FÉtiÍah adalah antara surah terawal ditafsirkanya al-RÉzÊ. Berikut alasan beliau memulakan 
pentafsiranya dengan surah tersebut:”Ketahuilah sesungguhnya surah al-FÉtihah ini adalah surah yang 
terlalu istimewa. Surah ini mampu merumuskan ribuan masalah, namun masih ramai lagi yang tidak dapat 
menerima kenyataan ini, lantaran itu mereka diletakkan dalam golongan yang degil, jahil dan tak kurang 
juga yang hatinya dipenuhi hasad dengki. Kebanyakan mereka mentafsirkan ayat-ayat al-Qur’Én dengan 
hanya menterjemah ayat tersebut tanpa menyelami hasrat sebenar sesuatu surah. Tujuan aku mulakan 
tafsirku ini dengan sedikit nasihat adalah sebagai sedikit teguran dan peringatan bahawa setiap perkara 
yang ada di dalam dunia ini tidak mustahil untuk dimiliki dan diterokai.” al-RÉzÊ (t.t), op.cit., j:1, h:10-12. 
152 Ibid. j;1, h:2. 
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 Ayat-ayat yang ditulis dinomborkan lalu diletakkan di dalam kurungan di 
penghujung setiap ayat. Pun begitu sebilangan kecil ayat-ayat al-Qur’an tidak 
dinomborkan khususnya dalam Surah al-Baqarah dari ayat satu hingga ayat 34. Bermula 
dari ayat 35 hingga ke akhir al-Qur’an ayat-ayat yang ditafsirkan dinombor dan 
diperincikannya.153  
 
 Walaupun terdapat ayat-ayat yang dihurai oleh pengarang dengan huraian yang 
lebih panjang daripada ayat-ayat lain, pengkaji mendapati antara sebab-sebab mengapa 
sesetengah huraian yang dibuat ada kalanya panjang dan adakalanya ringkas, berdasarkan 
pengajaran dan maksud yang wajar difahami, maka sudah pasti bila dilihat akan 
kepentinganya maka dipanjangkan begitulah sebaliknya. Sungguhpun begitu perbahasan 
yang berkaitan dengan ’ilm kalÉm dilihat mengatasi kupasan-kupasan ilmu lain. 
Seterusnya beliau tidak ketinggalan melakukan kesimpulan disetiap surah dengan bahasa 
yang amat mudah difahami disertai contoh yang hampir kepada pembaca.154 
 
 Jika diteliti dari sudut bentuk pentafsiranya, sudah pasti dapat kita lihat metode 
pentafsiran bi al-Ra’y lebih mendominasi tafsiran ini, namun begitu pengkaji melihat 
metode al-ma’thËr masih lagi menjadi tunjang utama dalam pentafsiranya walaupun 
peratusannya amat kecil jika dibandingkan dengan metode bi al-ra’y. Justeru pengkaji 
merumuskan yang pengarang karya ini telah menggabungkan dua bentuk pentafsiran iaitu  
bi al-ra’y dan al-ma’thËr dalam pentafsiranya.155  
                                               
153 Sungguhpun terdapat sebilangan kecil ayat-ayat yang tidak di nomborkan, pengkaji merasakan hal ini 
tidak menampakkan kecacatan tafsiran beliau kerana bilangan ayat yang tidak dinomborkan adalah kecil 
dan sedikit jika dibandingkan dengan yang lain. 
154 Al-RÉzÊ(1357/1938), op.cit., j:23, h:150 
155 Berikut antara salah satu contoh metodologi pentafsiran al-RÉzÊ dalam MafÉtiÍ al-Ghayb  iaitu TafsÊr al-
Qur’Én bi al-Qur’Én. Pada kalimah (ﻦﯿﻟﺎﻀﻟا) dalam Firman Allah s.w.t , Surah al-FÉtihah (1) Ayat (7) 
          
Terjemahan: Jalan orang-orang yang Telah Engkau beri nikmat kepada mereka, bukan (jalan) mereka yang 
dimurkai dan bukan (pula jalan) mereka yang sesat. 
Setelah dinyatakan terjemahan ayat, pengarang mengemukakan ayat lain sebagai dalil bagi menjelaskan 
ayat yang dibawa. menurut  beliau Al-MaghÌËb( بﻮﻀﻐﻤﻟا ) yang dimaksudkan oleh ayat tadi adalah 
Golongan Yahudi  berdalilkan Firman Allah s.w.t Surah al-Maidah (05)Ayat (60): 
           
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 Seperti penulis-penulis lain al-RÉzÊ tidak terkecuali dari memetik pendapat serta 
pandangan imam-imam terkemuka yang datang sebelumnya. Berikut pengkaji senaraikan 
sebilangan karya yang dijadikan rujukan utama beliau dalam melahirkan karya agungnya 
seperti al-TafasÊr al-Ma’thËr,156TafsÊr al-Lughawiyyah,157al-TafÉsÊr Ahl Sunnah/ al-
AsyÉ’irah,158 TafÉsÊr al-Mu’tazilah159 dan al-TafÉsÊr al-Fiqhiyyah.160 
 
 Rumusanya karya MafÉtÊÍ al-Ghayb adalah sebuah karya yang mengharumkan 
nama al-RÉzÊ keseluruh pelusuk dunia sejak dahulu sehingga kini. Hebatnya karya ini 
adalah kerana ia dilengkapi pelbagai disiplin ilmu pengetahuan dan memberi manafaat 






                                                                                                                                            
Terjemahan : Yaitu orang-orang yang dikutuk dan dimurkai Allah. Manakala ( ﻦﯿﻟﺎﻀﻟا )  yang dimaksudkan 
ayat adalah golongan NaÎÉra, berdalilkan Firman Allah : Surah al-MÉidah (5)Ayat (77)   
                                     
Terjemahan: Yang telah sesat dahulunya (sebelum kedatangan Muhammad) dan mereka Telah 
menyesatkan kebanyakan (manusia), dan mereka tersesat dari jalan yang lurus." ,Ibid., j:1, h:166 ,170 
156Antara tokoh dikalangan Sahabat yang menjadi rujukan al-RÉzÊ adalah Ibn ’Abbas. Pendapat Ibn ’AbbÉs 
banyak digunakan dalam masalah QiraÉt, QaÎaÎ dan Sabab NuzËl. Selain Ibn ’Abbas, pandangan dan 
kalam Ubay bin Ka’ab, Ibn Mas’Ëd,’Óisyah, Ibn ’Umar dan banyak lagi juga dijadikan sandaran dalam 
menjelaskan pentafsiranya. Golongan TabÊn pula adalah seperti MujÉhid, QatÉdah, Suddi, ×assan al-BaÎri, 
SaÊd bin Jubair, Abi al-’Aliyya, Muhammad bin Ka’b al-Qardhi, al-Ùabari, al-Tha’labi dan ramai lagi. 
Lihat Al-RÉzÊ (1357/1938) op.cit., j:1, h:167, j:1, h:424-426, j:1, h:167, j:1, h:424-426, j:1, h:384, 454, 475, 
j:24, h:227-228, j:1, h:198, 384, j:2, h:166, j:20, h:34, j:1, h:210, 328, 372, 380, 382, 383,  j:405, j:1, h:328, 
372 dan 373,  j : 720-721 
157Antara tokoh yang banyak diketengahkan al-RÉzÊ adalah seperti al-ZajjÉj(w311M), Al-FarrÉ’(W208H) 
Sibawaih, al-Mubarrad, al-AsmÉ’ie, Abi ’Ubaydah. Nama dan pendapat al-FarrÉ’ banyak diketengahkan 
dalam hal membicarakan masalah nahu dan ’IrÉb, Ibid.,  j:2, h:162/ j:19, h:98 dan  j:23, h:233-234 
158 Antara tokoh yang menjadi rujukan al-RÉzÊ adalah Al-QaffÉl, al-GhazÉli, al-ThÉ’labi, al-WÉhidi, Ibn 
QuÏaibah, MuÍammad Ibn JarÊr al-Ùabari, Abu Bakr al-BÉqilÉni, Ibn FËrak dan Ibn ‘Arafah. Ibid. 
159 Al-RÉzÊ sememangnya ada merujuk pada karya tafsir Muktazilah khususnya pada penggunaan bahasa 
dan perbezaan mazhab, antara tokoh yang menjadi rujukan al-RÉzÊ adalah Abu ‘Ali al-Jubaie, Abu Muslim 
al-AsfahÉni, al-QÉdi‘Abd JabbÉr bin AÍmad, Abu Bakr al-’AÎÉm,’Ali bin ‘Isa al-RËmÉni dan al-
Zamakhshari, Lihat, Ibid., j:5, h:89, j:17, h:88, j:19, h:128, j:2, h:138, 236, j:8, h:80, j:12, h:167, j:1, h:403, 
j:2, h:14, j:6, h:141, j:20, h:56, j:1, h:638-639, j:5, h:57, j:2, h:305, j:2, h:385, j:19, h:114, j:1, h:11, 68, 73, 
112, 168, 169, 175, 176, 203, 233, 390, j:2, h:82,116, j:7, h:221, j:8, h:19, j: 12,h:52,53,j:15,h:11,j:24,h:170 
160 Sumber rujukan al-RÉzÊ dalam fiqh adalah seperti al-JaÎÎaÎ yang mewakili mazhab ×anafi, Imam 
SyÉfi’e dan ramai lagi. Ibid., j:1, h:497 
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 Bila disebut sahaja Ibn Taymiyyah, maka ramailah yang membuat andaian yang 
pandangan yang berbeza. Namun yang pastinya beliau adalah salah seorang tokoh yang 
telah muncul pada abad ketiga belas dan empat belas dengan membawa suatu pemikiran 
yang sering dan masih dikaji hingga kini oleh sarjana moden samada di kalangan 
orientalis mahupun Islam. Beliau telah menghasilkan banyak karya ilmiah di dalam 
pelbagai disiplin ilmu. Kecintaan beliau terhadap bidang ilmu pengetahuan dapat dilihat 
menerusi ketekunanya menghasilkan karya-karya ilmiah untuk dijadikan rujukan. 
Pengaruhnya yang besar dan pemikirannya yang dianggap kontroversi telah memaksa 
ulama besar membahaskan kedudukannya dalam Islam sehingga lahirlah beberapa 
golongan penentang dan pembela. 
 
 Ibn Taymiyyah amat terkenal dengan kelantangannya menyuarakan prinsip Salaf. 
Beliau juga dilihat bersungguh-sungguh menyeru umat Islam agar berpegang teguh 
dengan al-Qur’an dan al-Sunnah, menolak taqlÊd yang keterlaluan disertai dengan 
kritikan keras terhadap golongan ahl-KalÉm, tasawwuf dan ahli falsafah. Kerana itulah 
beliau mendapat perhatian ramai dan sering dihina dikeji malah ada yang meletakkan 
beliau sebaris dengan nama-nama besar penyeleweng akidah Islam, hal ini dibuktikan 
oleh banyak sumber-sumber sejarah yang beliau dimusuhi dan diketepikan. Perhatian 
yang diberikan dalam kebanyakkan karyanya lebih berbentuk kritikan dan sanggahan 
yang keras, lantaran beliau mengganggap banyak doktrin yang dibawa oleh pihak-pihak 
tersebut bercanggah dengan al-Qur’an dan al-Sunnah serta manhaj Salaf. Untuk 
mengenali personaliti ini dengan lebih dekat lagi pengkaji membahagikan topik ini 






2.2.1 Nama Dan Gelaran 
 
Ahmad TaqÊ al-DÊn Abu Al-‘AbbÉs bin SyihabuddÊn ’Abd MaÍÉsin ‘Abd Al-
×alÊm bin Syaykh Majd al-DÊn Abi al-BarakÉt,161 ‘Abd al-SalÉm bin Abi MuÍammad bin 
Abi QÉsim al-Khadhar bin MuÍammad bin Ali bin ‘Abd Allah yang terkenal dengan 
gelaran Ibn Taymiyyah162 al-HarrÉni al-Dimasyqi al-NamÊrÊ163 al-×anbali.164Kunyahnya 
adalah AbË al-AbbÉs atau Ibn Taymiyyah, manakala laqabnya pula adalah Taqiy al-
DÊn.165 
 
2.2.3 Kelahiran Ibn Taymiyyah 
 
 Ibn Taymiyyah al-HarrÉni dilahirkan pada hari Isnin 10 Rabi‘ al-Awwal 661 
Hijrah166 Terdapat tarikh lain yang disebutkan oleh para sarjana sejarah, namun pendapat 
ini dikatakan sebagai yang paling kukuh.167  
 
                                               
161 Datuk Ibn Taymiyyah merupakan seorang yang alim, warak serta disegani di daerahnya iaitu al-HarrÉn. 
Lihat Shams al-DÊn MuÍammad bin AÍmad bin ’UthmÉn (1985), Siyar A’lÉm al-NubalÉ’,c:1, j:2, BeirËt 
Mu’assasah al-RisÉlah, h:293 
162Gelaran Taymiyyah adalah berasal dari nama datuknya, Muhammad bin al-Khaddar yang telah 
melakukan haji ke Mekah dengan melalui jalan TaimÉ’. TaimÉ’ adalah sebuah pekan kecil yang berada di 
pendalaman TabËk. Lokasinya di pertengahan jalan Syam bila laluan tersebut dari khaybar ke Taima’,lihat 
Ibrahim KhalÊl Barakah (1984), Ibn Taymiyyah wa juhËduhu fi al-TafsÊr, c:1, BeirËt, al-Maktabah al-
IslÉmi, h :46-47, Lihat juga MuÍammad Bahjah al-BaiÏÉr (t.t), HayÉh Syaykh Islam Ibn Taymiyyah, c:2, 
Al-Maktab al-Islami, h:8. 
163Al-NamÊri, adalah nasab keluarganya. Menurut keterangan yang ditulis dalam kitab Syarh HadÊs NuzËl, 
pencetak kitab tersebut mengambil nasab ini menerusi karangan Abu Zuhrah yang menyebut al-NamÊri 
bukanlah daripada kalangan Arab kerana nasab tersebut adalah dikhususkan untuk bangsa Kurdi. Lihat Ibn 
Taymiyyah (1389), Sharh HadÊs NuzËl, MansyhurÉt al-Maktab al-IslÉmi, h:1, Lihat juga Muhammad Abu 
Zuhrah (1989), TÉrÊkh al-MadhÉhib al-Islamiyyah, j:1, (t.t.p), DÉr al-Fikr al-’Arabi, h:600 
164Shams al-DÊn MuÍammad bin ’Ali Ibn AÍmad al-DéwËdi (1305/1983) ÙabaqÉt al-MufassirÊn, c:1, 
KÉherah: Maktabah Wahbah , j:1, h:46-47. 
165 Kebanyakkan sejarawan sependapat tentang kunyah dan laqabnya. Lihat Ibn ’ImÉd(1350) op.cit., j::14, 
h:80 
166 Syam al-DÊn al-Dhahabi ( 1415/1995) ThalÉs TarÉjum NafÊsah min kitÉb DhaÊl TÉrÊkh al-IslÉm, c:1, 
MuÍammad NÉÎir al-’Ajami (TahqÊq), Al-Kuwait, DÉr Ibn AthÊr, h:22, Lihat juga Syaykh IslÉm Ibn 
Taymiyyah (1416/1996) Al-ImÉn, c:5, Muhammad NÉÎir al-DÊn al-Al-BÉni (TahqÊq), Beirut, al-Maktab al-
IslÉmi, h:5. 
167Ibid., Lihat juga Al-KarÉmi Al-Hanbali, Mar‘a bin YËsuf (1986) Al-KawÉkib Al-Durriyyah fÊ ManÉqib 
Al-Mujtahid Ibn Taymiyyah (1986), c:1, BeirËt: DÉr Al-Gharb al-IslÉmi, h:52. Lihat juga al-DawËdi 
(1983/ 1403) op.cit.,j:1, h:46, Lihat juga Muhammad Abu Zahrah (t.t) Ibn Taymiyyah, HayÉtuhu wa 
’AÎruhË, ArÉ’uhu wa Fiqh huhu,(t.t.p) DÉr al-Fikr al-’Arabi, h: 17 
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Beliau dilahirkan di Kota HarrÉn yang terletak di tengah perjalanan menuju ke 
Mosul (Iraq), Syam dan Turki di antara sungai Dajlah dan sungai FurÉt.168 Bandar 
tersebut merupakan pusat perkembangan pelbagai jenis ilmu dan tamadun. Selain itu, ia 
juga pernah menjadi pusat gerakan keagamaan dan keilmuan golongan SÉbi’ah,169 
sepertimana yang tersebut di dalam kitab-kitab Falsafah. Secara khusus ia terkenal kerana 
sering dikaitkan dengan ilmu Falsafah dan ilmu-ilmu Yunani.170 Selepas itu ia bertukar 
menjadi tempat berkembangnya mazhab ×anbali hasil usaha yang dilakukan oleh nenek 
moyang Ibn Taymiyyah.171 
 
2.2.4 Latar Belakang Keluarga 
 
 Ahmad Ibn Taymiyyah lahir di tengah-tengah keluarga yang berilmu 
pengetahuan. Ayahandanya merupakan salah seorang alim ulama yang amat berpegang 
teguh dengan Mazhab Hanbali.172 Ketika berusia enam tahun,173 beliau telah bersama 
keluarganya berhijrah ke kota Damsyiq pada tahun 667H/1258M174 bersama dua orang 
adiknya demi menyelamatkan diri dari serangan Mongol dan kekejaman tentera Tartar. 
Muhammad Abu Zuhrah dalam kitabnya menyebut suasana perjalanan keluarga ini 
sebagaimana berikut : 
                                               
168 YÉqËt al-Humawi (1324/1956) op.cit., j:2, h:235. Lihat juga Ibn Taymiyyah (1391) Al-RisÉlah al-
Tadmuriyyah, Mujmal I’tiqÉd al-Salaf, c:2, BeirËt al-Maktab al-IslÉmi, h:3, Lihat juga Ibn Taymiyyah 
(1389), op.cit., h :1. 
169 SÉbi’ah ialah suatu ajaran yang mengagungkan planet-planet yang tujuh dan bintang-bintang yang dua 
belas, serta menganggapnya sebagai Qidam. Mereka mempunyai solat lima kali sehari semalam 
menghadap keka‘bah, berpuasa di bulan Ramadan, mengharamkan bangkai, darah dan khinzir, tetapi hanya 
mempercayai beberapa orang nabi sahaja tidak termasuk Nabi Muhammad s.a.w. Ibid, Lihat juga, Ibn 
×azm, Abu MuÍammad ‘Ali bin AÍmad al-AndalËsi al-DhÉhiri (1996M-1416H), Al-FiÎal fi al-Milal wa 
al-Ahwa’ wa al-NiÍal, c:1, j:1, DÉr al-Kutub Al-‘Ilmiyyah, BeirËt, h :50, lihat juga Ibn KathÊr (1418/ 
1997), TafsÊr al-Qur’Én al-‘AdhÊm, c:1, j:1, BeirËt, DÉr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h:104-106.  
170 MuÍammad SulaimÉn bin Haji Yasin (1982), Pengantar Falsafah Islam,c:1, Kuala Lumpur, Percetakan 
Dewan Bahasa dan Pustaka, h:137, Lihat juga MuÍammah FuÉd Abd al-Mu’im, (t.t)Syaykh Islam Ibn 
Taymiyyah wa al-WilÉyah al-Siyasiyyah al-Kubra fi al-Islam, Saudi: DÉr al-WaÏan, h:10. 
171 Ibn ‘ImÉd (1350), op.cit., j:5, h: 376. 
172 Sebilangan besar sejarawan mengiktiraf kehebatan dan kewibawaan ilmu ayahanda Ibn Taymiyyah. 
Beliau juga mahir dalam ilmu hisab, ilmu farÉid dan Ilmu Falaq Beliau banyak menimba ilmu pengetahuan 
daripada ayahandanya iaitu datuk Ibn Taymiyyah. Kemudianya berhijrah ke ×alb untuk mendalami ilmu. 
Pernah berguru dengan Ibn al-Lati, Ibn RawÉhah, YËsuf KhalÊl dan Yais al-NaÍwi.. Lihat Ibn ‘ImÉd 
(1350), op.cit., j:5, h:376. 
173 MuÍammad Abu Zahrah, (t.t) Ibn Taymiyyah (t.t.p) DÉr al-Fikr al-’Arabi, h: 16-17. Lihat juga Al-
Dhahabi ( 1415/1995), op.cit., h:22. 
174Damsyiq ketika itu terkenal sebagai pusat perkembangan ilmu pengetahuan, Lihat IbraÍÊm KhalÊl 
Barakah (1984), op.cit., h:49. 
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“Mereka keluar mencari perlindungan ketempat yang 
selamat, singgah di merata tempat, tidak seperti saudagar 
kaya yang membawa bekalan makanan dan hamba, tiada 
emas atau intan permata kerana kenderaan mereka hanya 
diisi tinggalan para anbi’É serta kitab-kitab berharga 
sehinggalah mereka sampai ke Kota Dimasyq.”175 
 
 Semasa di Syam ayahandanya dihormati oleh ulama sekitarnya termasuklah 
pegawai-pegawai kerajaan sehinggakan beliau diberi mandat dan kepercayaan untuk 
menjawat jawatan tertiggi dibeberapa jabatan ilmiah di kota tersebut. Setelah 
ayahandanya wafat pada tahun 682H, Ibn Taymiyyah pula diberi mandat untuk menjawat 
jawatan yang pernah dijawat oleh ayahandanya sebelum meninggal dunia. Antara mandat 
yang dipertanggungjawabkan kepada beliau adalah menjadi imam di Masjid  besar al-
Umawiyyah serta dilantik menjadi ketua di DÉr Al-×adÊs al-Sukkariyyah.176 
 
 Ibn Taymiyyah mempunyai dua saudara kandung antaranya Zayn al-DÊn, lahir di 
HarrÉn pada tahun 663 Hijrah dan wafat  pada tahun 747Hijrah.177Manakala adiknya 
yang bongsu pula adalah Syarf al-DÊn yang juga dilahirkan di HarrÉn pada tahun 666 
Hijrah dan wafat pada tahun 727 hijrah.178 Ibunya Siti al-Mu’min binti ‘Abd RaÍmÉn bin 
‘Abd al-HarrÉniyyah meninggal dunia pada hari Rabu 20 Syawal Tahun 716H di 
Damsyiq lalu disemadikan di perkuburan al-ØËfiyyah.179 
 
 Berkenaan dengan pasangan hidup Ibn Taymiyah, pengkaji mendapati tiada satu 
riwayatpun mengatakan yang Ibn Taymiyyah pernah berkahwin. Justeru pengkaji 
merumuskan yang Ibn Taymiyyah merupakan seorang tokoh yang tidak mementingkan 
dunia dan menjauhkan diri daripada keselesaan hidup apatah lagi untuk bersuka ria. 
Keadaan tersebut dibuktikan dengan peristiwa sebelum beliau dipenjara, beliau tidak 
langsung meminta-minta untuk dibebaskan malah hanya menghadapinya dengan tabah 
                                               
175 Muhammad Abu Zuhrah (t.t), op.cit., h :17.  
176 Ibid.,Lihat juga KhÉlid Ibrahim Jindan (1955), Teori Politik Islam, Telaah Kritis Ibn Taymiyyah tentang 
Pemerintahan Islam, Surabaya, Risalah Gusti, h:15. 
177Adik kandungnya ini merupakan seorang saudagar, berpewarakan mulia serta dihormati, Lihat 
Muhammad Abu Zuhrah (1989), op.cit., j:1, h: 600. 
178 Adiknya ini adalah salah seorang ilmuan terkenal. Ibid. 
179 Ibn KathÊr,(1966) op.cit.,,j:14, h:79. 
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dan berserah kepada Allah, berikut kata-kata beliau semasa menikmati kehidupanya 
sebagai pejuang sungguhpun berada di dalam penjara:180  
 
“Apa yang dilakukan musuhku padaku!, aku, ilmuku, 
taman- tamanku ada di dalam dadaku, kemanpun ku pergi 
ia tetap bersamaku tidak sekali-kali akan aku 
tinggalkannya. Terpenjaranya aku adalah satu khalwat, 
kematianku pula adalah syahid, terusirnya aku dari 
negeriku adalah suatu perjalanan yang indah.”181 
 
Sebagai rumusan pengkaji menggangap Ibn Taymiyyah adalah seorang yang 
cintakan ilmu pengetahuan, berdiri tetap diatas satu prinsip tanpa menghiraukan 
masyarakat sekelilingnya. Sungguhpun beliau dikecam hebat dan dihumban di dalam 
penjara, namun keteguhan menegakkan doktrinnya dilihat amat menebal walaupun 
terseksa dan menderita. 
 
2.2.5 Sifat keperibadiannya 
 
 Bermula dari zaman kanak-kanak lagi Ibn Taymiyyah telah menunjukkan 
kehebatan dan kepintaranya, beliau tidak seperti kanak-kanak lain yang bermain dengan 
permainan dan bersifat kebudak-budakan. MuÍammad Abu Zahrah182 menyifatkan Ibn 
Taymiyyah sebagai seorang yang sangat rajin, suka kepada ilmu pengetahuan semenjak 
kecil lagi. Kepintaran yang dimilikinya banyak digunakan untuk menghafal dan 
mempelajari ilmu pengetahuan, justeru beliau mampu menghasilkan karya yang 
mencakupi pelbagai cabang ilmu Islam. Ibn KathÊr dalam karyanya memuji kepintaran 
Ibn Taymiyyah dengan pujian berikut : 
 
“Ibn Taymiyyah memiliki sikap yang keras dan tegas serta 
sensitiviti yang tinggi terhadap sebarang penyelewengan. 
Ini memberi kesan kepada cara pergaulan beliau dengan 
golongan ulama lain dan pemerintah, menyebabkan 
dirinya terdedah kepada bahaya. Ramai ulama yang 
mengiktiraf daya keilmuannya, tidak kurang juga ramai 
                                               
180 MaÍmËd Mahdi al-IstanbËli (1397H/1977M), Ibn Taymiyyah, BaÏal al-IÎlÉh al-DÊnÊ, Dimasyq, 
Maktabah DÉr al-Ma’rifah, h:4 
181 Muhammad Bahjah al-BayÏÉr (t.t), op.cit., h:26, Lihat juga Ibn Taymiyyah (1416/1996), op.cit., h:6. 
182 Muhammad Abu Zahrah (1989), op.cit., h:602 
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yang mengambil sikap memusuhinya bahkan ada yang 
berusaha menjatuhkannya.”183   
 
Ibn Taymiyyah sememangnya seorang yang amat berani, kehebatan dan 
keberanian beliau ditonjolkan semasa beliau bersama-sama berjihad menentang tentera 
Salib dan Tartar. Keberanian yang dimilikinya ini telah mendorongnya mengatur 
beberapa srategi menyatukan umat Islam di bawah payung kerajaan Mamluki dan 
mengepalai tentera bersama putera mahkota kerajaan Mamluki dalam mempertahankan 
kota Damsyik.184 
 
 Selain berjuang menentang tentera Tartar beliau juga telah berjuang 
menghancurkan puak-puak bid‘ah, khurafat dan ajaran sesat yang menjadi duri dalam 
daging kepada kerajaan Islam khususnya puak-puak Syiah Batiniyyah, NuÎayriyyah dan 
Isma’iliyyah. Akibatnya, berlakulah beberapa peperangan di pergunungan Syam.185 
Keberanian Ibn Taymiyyah juga disifatkan Ibn KathÊr sebagai berani menyuarakan 
kebenaran walaupun pahit, sebagaimana diungkapkan beliau dalam karyanya: 
 
 “Setiap perkara mestilah berada di bawah petunjuk al-
Qur’Én dan al-Sunnah, samada perkataan ataupun 
perbuatan. Barangsiapa yang keluar daripada keduanya, 
wajiblah ditegur.”186 
 
Tindakan ini boleh disifatkan sebagai usaha mempertahankan aqidah yang 
diperjuangkanya daripada ancaman kelompok-kelompok Syiah, sekaligus mempertahan 
kan kerajaan MamlËki sebagai pusat kuasa golongan Ahl al-Sunnah. Perjuangan ini juga 





                                               
183 Ibn KathÊr (t.t), op.cit., j:14, h:8, Lihat juga Ibn Taymiyyah,(1391) op.cit., h :3. 
184 Ibid., j:14,h :4-5. 
185 Taqi al-DÊn Ibn Taymiyyah (t.t), Al-TafsÊr al-KabÊr, j:1, ‘Abd RaÍmÉn ‘Umayrah (TahqÊq), BeirËt, DÉr 




2.2.6 Pandangan para Ulama 
 
 Sebagai tokoh yang amat terkenal di zamanya, beliau mendapat pujian dan 
sanjungan yang seterusnya meletakkan namanya sebaris dengan tokoh-tokoh ilmuan 
Islam lain. Meskipun terdapat kata-kata pujian tinggi melangit buat Ibn Taymiyyah 
pengkaji juga mendapati sebilangan ulama-ulama besar ada melemparkan pandangan 
yang berbeza terhadap beliau, antara pujian dan kritikan yang dihemburkan untuk Ibn 
Taymiyyah adalah seperti berikut: Abu Zuhrah menyifatkan Ibn Taymiyyah sebagai: 
 
“Seorang yang bertanggungjawab, bijak melakukan 
sesuatu, merdeka akal dan fikiran, Ikhlas, pandai berbicara 
dan berani mempertahankan hak.”187  
 
Al-DÉwËdi merakamkan pujian yang dihemburkan al-Dhahabi kepada Ibn Taymiyyah 
sebagaimana berikut:188 
 
“Beliau amat mahir dalam bidang pentafsiran, beliau telah 
menyelami maksud tersirat disebalik ayat-ayat al-Qur’an 
dengan dalamnya. Pakar dalam ilmu hadis dan banyak 
menghafal hadis, amat kuat peganganya dalam sesuatu 
perkara, boleh menyelesaikan pelbagai masalah dengan 
berpandukan al-Qur’an dan hadis. Beliau diakui mahir 
dalam bahasa arab uÎËl dan furË’, tidak kurang juga 
mengetahui kata-kata golongan MutakallimÊn.”189 
 
Al-BazzÉr dalam karyanya menyebut: 
“Ibn Taymiyyah adalah orang yang paling pintar, cerdas 
dan memiliki ilmu pengetahuan yang luas, khususnya 




                                               
187 Muhammad Abu Zuhrah (1989), op.cit., j:2, h:269. 
188 Al-DawËdi (1983/1403), op.cit., j:1, h:48. 
189 Sungguhpun banyak kata-kata pujian yang dihemburkan al-Dhahabi kepada gurunya ini, pengkaji 
mendapati terdapat beberapa karyanya yang menyebut kata-kata yang berlawanan dengan apa yang telah 
dihemburkan diawal pengajian beliau bersama Ibn Taymiyyah. Lihat keterangan lanjut dalam karya Al-
Dhahabi (1347), BayÉn Zayy al-’Ilm wa al-Ùalab, Dimasyq, Matba’ah al-TaufÊq, h:17. 
190 SirÉj al-DÊn Abu HifÐ ’Umar b.Ali b. MËsa b.Khalil al-BaghdÉdi al-AjjÉj al-BazzÉr (t.t), Al-’A’lÉm al-
Awliya’,(t.p),(t.t.p),  h:24. 
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Menuru Ibn KathÊr : . 
 
“Ibn Taymiyyah adalah seorang ulama besar yang tidak 
terlepas daripada salah dan silap. Pun begitu pendapatnya 
yang salah jika dibandingkan dengan pendapat yang betul 
diumpamakan sebagai satu titik dalam lautan yang 
dalam.”191 
 
Berdasarkan kata-kata pujian yang dihemburkan pada Ibn Taymiyyah dapatlah 
dikatakan bahawa beliau sememangnya seorang yang memiliki kepintaran dan 
keberanian yang tinggi. 
 
2.2.7 Pendidikan Dan Guru-Gurunya  
 
Bermula sejak kecil lagi Ibn Taymiyyah menunjukkan sikap mencintai ilmu 
pengeahuan, hal ini dapat dilihat menerusi kesungguhan beliau menghafal al-Qur’an, 
hadis, kitab al-JÉmi’ Bayn al-ØaÍÊÍain karangan ImÉm al-×umaydi serta mempelajari 
secara khusus ilmu usul, Fekah dan ilmu Hadis daripada bapanya.192Selain ayahandanya, 
Ibn Taymiyyah juga mempelajari berbagai disiplin ilmu pegetahuan dari beberapa orang 
sarjana terkenal di kota Damsyiq. Para sejarawan Islam meriwayatkan bahawa guru 
beliau berjumlah lebih daripada dua ratus orang sarjana.193 
 
Pada usianya yang belum mencecah 20 tahun beliau telah terkenal sebagai 
seorang yang berwibawa dan disegani. Oleh kerana kehebatan ilmu inilah, maka beliau 
telah diberi kepercayaan untuk mengajar dan memberi fatwa di DÉr al-×adith al-
Sukkariyyah dan di Masjid Damsyiq sebagai menggantikan tempat ayahandanaya yang 
meninggal dunia pada tahun 682 hijrah.194 
 
  Sekalipun mempunyai guru yang sebegitu ramai namun terdapat beberapa orang 
yang utama dan mempunyai pengaruh yang besar dalam dirinya. Di antaranya ialah: 
                                               
191 Ibn KathÊr (t.t), op.cit., j:14, h :39 
192Shams al-DÊn MuÍammad bin ’Ali bin AÍmad al-DéwËdi (1972), ÙabaqÉt al-MufassirÊn, Kaherah 
Maktabah Wahbah,h :46 
193 Abu ’Abd AllÉh MuÍammad bin AÍmad bin ’Abd HÉdi(1938), Al-’UqËd al-Durriyyah, MuÍammad 
HamÉd al-Faqi (TahqÊq) BeirËt, DÉr al-Kutub ’Ilmiyyah,h :19. 
194 Al-DÉwËdi (1972), op.cit., h:46 
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‘Ala’ Zayn al-‘AbidÊn AÍmad bin ‘Abd al-DÉ’im al-MaqdisÊ, Najm al-DÊn bin ‘AsÉkir, 
JamÉl al-DÊn al-SayrÉfi, JamÉl al-DÊn al-BaghdÉdi, Zainab bte Makki, al-QÉsim al-
ArbÊlli, Syaykh Shams al-DÊn bin Abi ’Umar, al-Muslim bin ’ÔlÉn dan IbrahÊm bin 
Darji.195 
 
 Menurut Ibn Hajar selain berguru beliau juga memperolehi ilmu pengetahuan 
daripada pembacaanya yang banyak, maka tidak hairanlah beliau mampu menghasilkan  
karya dengan mudah dan cepat khususnya ketika beliau berada di dalam penjara.196 
 
2.2.8 Akidah Dan Mazhab Ibn Taymiyyah 
  
 Sebagaimana yang dizahirkan menerusi penulisan dan karya ilmiahnya, Ibn 
Taymiyyah dalam hal akidah adalah mengikut mazhab Salaf. Hampir kebanyakkan karya 
yang dikarang beliau ada disebut tentang pegangannya. Berikut adalah ungkapan beliau 
yang dizahirkan menerusi karya TafsÊr al-KabÊr: 
 
“Aku berpegang dengan apa yang telah diwahyukan Allah 
kepada Rasulnya, dan aku yakin setiap perkataan yang 
disampaikan Rasulullah itu adalah wahyu bersandarkan 
nas al-Qur’an, begitu juga kata-kata para Sahabat yang 
hidup semasa Rasulullullah, merekalah yang paling tepat 
dan lebih tahu akan agama, seterusnya yang datang 
selepas baginda nabi dan sahabat iaitu TÉb’Êin,ketahuilah 
barang sesiapa yang menggambil jalan selain daripada al-
Qur’an dan al-Sunnah maka dia digolongkan dalam 
golongan yang sesat.”197  
 
 Dengan berslogankan kembali kepada al-Qur’an dan al-Sunnah. Beliau amat 
membenci sifat jumud dan sikap bertaqlÊd yang berleluasa di kalangan ulama zamannya 
kerana sebahagian besarnya menolak ijtihad. Beliau melihat Islam dengan persepsi yang 
                                               
195 Ibid. 
196 Ibn ×ajar al-‘AsqalÉni (t.t), Al-Durar al-KÉminah fi A’yÉn al-Ma’ah al-Thaminan, BeirËt,DÉr al-Jayl, 
j:1, h:144 
197 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit, j:1, h:43 
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lebih terbuka dan tidak hanya tertumpu dan terikat diatas ijtihad yang sediaada.198 
Berdasarkan asas-asas inilah, Ibn Taymiyyah mengorak langkah menulis dan 
mengeluarkan fatwa. Beliau juga menggesa umat Islam agar tidak terlalu bertaqlÊd dan 
ta’asub kepada mazhab tertentu, malah seharusnya umat Islam terus berpegang dan 
menerima dalÊl dan hujah-hujah ma’thËr sahaja.199  
 
Dalam fekah Ibn Taymiyyah lebih cenderung dan berpegang teguh 
kepada mazhab ×anbali. Kecenderungan Ibn Taymiyyah terhadap pendapat 
Imam AÍmad melebihi Imam-imam lain dilihat amat ketara, berikut 
kenyataan beliau terhadap Imam AÍmad bin ×anbal:  
“Ahmad lebih berpengetahuan daripada orang lain tentang 
al-KitÉb dan al-Sunnah serta pandangan para sahabat dan 
tÉbi’Ên. Justeru sukar didapati pendapatnya yang 
bercanggah dengan nas sebagaimana didapati pada orang 
lain.” 200    
 
Kenyataan ini menggambarkan betapa peribadi Imam AÍmad bin ×anbal sangat 
mempengaruhi diri Ibn Taymiyyah. Fakta ini dikuatkan lagi dengan hubungan keluarga 
Ibn Taymiyyah yang sememangnya dari kalangan sarjana bermazhab ×anbali. Justeru 




 Sememangnya tidak dinafikan, Ibn Taymiyyah dengan sifatnya yang 
berani menyuarakan pendapat dan kehebatanya dibidang ilmu pengetahuan 
telah menarik minat ramai dikalangan masyarakat sekitarnya untuk 
                                               
198 Menurut kajian yang dijalankan, pengkaji mendapati Ibn Taymiyyah pernah menampilkan ijtihad-ijtihad 
yang kadangkala tidak sehaluan dengan apa yang dibawa ulama-ulama lain. Sungguhpun cara istinbÉt 
hukumnya merujuk dan bersumberkan al-Qur’Én, al-Sunnah. Namun pemahaman beliau terhadap sesuatu 
ayat berhubung sesuatu hukum adalah amat berbeza dengan ulama lain. Justeru itu beliau sering 
diketepikan malah turut dipenjara. 
199Ibn Taymiyyah (1221H), MinhÉj al-Sunnah fÊ NaqÌ KalÉm al-Syi‘ah wa al-Qadariyyah, j:2,, Kaherah: 
Maktabah DÉr al-‘UrËbah, h:288 
200 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., j:2, h:119 
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mendengar, malah tak kurang juga datang mempelajari ilmu pengetahuan 
darinya. Lebih-lebih lagi keadaan dan suasana masyarakat sekitarnya ketika 
itu yang terdedah dengan perbalahan, maka kehadiran Ibn Taymiyyah adalah 
amat dinanti-nantikan. Tidak kira di mana sahaja Ibn Taymiyyah 
mengadakan majlis pengajian atau halaqah ilmiyyahnya, pastinya majlis 
tersebut mendapat sambutan hangat daripada masyarakat.  
 
 Murid-murid Ibn Taymiyyah dan majlis ilmunya telah terbahagi 
kepada dua iaitu majlis umum dan majlis khusus. Majlis ilmu al-‘UmËmy 
adalah dihadiri oleh orang awam dan masyarakat sekitarnya. Pembelajaran 
yang dilakukan dalam majlis ini juga amatlat biasa dan tidak mendalam. 
Manakala majlis al-KhusËsy adalah disediakan bagi individu yang memiliki 
potensi keilmuan yang juga mewarisi ketegasan beliau di dalam manhaj 
ilmu.201  
Antara anak muridnya yang banyak mendalami ilmu daripadanya 
menerusi majlis al-khusËsy adalah seperti berikut: Syams al-DÊn Abu ‘Abd 
Allah MuÍammad bin Abu Bakr yang terkenal sebagai Ibn Qayyim al-
Jawziyyah,202Syams al-DÊn MuÍammad bin AÍmad bin ‘UthmÉn al-
Dhahabi, Syams al-Din MuÍammad bin AÍmad ‘Abd Al-HÉdi bin ‘Abd Al-
×Émid yang lebih dikenali sebagai Ibn ‘Abd Al-HÉdi, ‘ImÉd al-DÊn Abu Al-
FidÉ’ Isma‘Êl bin ‘Umar yang dikenali dengan gelaran Ibn KathÊr, QÉdi al-
QudÉt Syarf al-DÊn Abu al-‘AbbÉs AÍmad bin al-Hussayn, lebih dikenali 
dengan gelaran “QÉdi al-JabÉl”, Zayn al-DÊn ‘Umar yang dikenali sebagai 
Ibn al-Wardi, ‘Abd RaÍmÉn bin AÍmad bin Rajab yang dikenali dengan 
                                               
201 Ibrahim KhalÊl Barakah (1984), op.cit., h:62-63 
202 Beliau adalah Syams al-DÊn Abu ‘Abd Allah bin MuÍammad bin Abu Bakr bin AyyËb bin Sa’Êd bin 
HÉriz a-ZÉri, Ibid. 
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gelaran Ibn Rajab al-×anbali,203 Ummu Zainab Fatimah bte‘Abbas bin Abi 
al-FatÍ al-BaghdÉdiyyah.204 
 
2.2.10 Hasil Karya 
 
Ibn Taymiyyah telah meninggalkan khazanah ilmu yang sungguh banyak melalui 
kitab-kitab dan risalah-risalah karangannya. Sebahagian daripada karyanya telahpun 
dicetak, sebahagian lain masih berbentuk manuskrip. Menurut Ibn ‘Abd HÉdi banyak lagi 
karya-karya Ibn Taymiyyah yang hanya diketahui namanya melalui buku-buku sarjana 
silam, tetapi telahpun hilang. Dianggarkan bahawa karya tulisan beliau adalah sekitar 
lima ratus jilid.205  
 
Kebanyakan karyanya dimuatkan di dalam MajmË’ al-RasÉ’il wa FatÉwi Ibn 
Taymiyyah. Berikut adalah senarai beberapa buah kitab karangan beliau berdasarkan 
kategori206: 
 
a) ‘UlËm Al-Qur’Én dan TafsÊr: Muqaddimah fi UÎËl Al-TafsÊr, Al-TibyÉn fi NuzËl al-
Qur’Én, TafsÊr SËrah Al-NËr, Tafsir SËrah Al-IkhlÉÎ,207TafsÊr Al-Mu‘awwidhatayn, al-
TafsÊr al-KabÊr, DaqÉiq TafsÊr. 
 
                                               
203 Beliau tidak belajar secara langsung daripada Ibn Taymiyyah kerana kelahirannya adalah selepas lapan 
tahun kematian Ibn Taymiyyah. Sebaliknya beliau adalah murid kepada Ibn Qayyim al-Jauziyyah, namun 
kecenderungannya kepada Ibn Taymiyyah menyebabkan beliau dianggap sebagai murid Ibn Taymiyyah. 
Ibid. 
204 Muhammad Bahjah al-BayÏÉr (t.t), HayÉh Syaykh al-Islam Ibn Taymiyah, c:2,(t.t.p), al-Maktabah al-
IslÉmi, h:31-32 
205 Ibn ’Abd HÉdi (1938), op.cit, h:371. Setelah dikaji dan diselidiki, pengkaji mendapati pendapat yang 
mendakwa karyanya mencecah 500 buah karya adalah tidak tepat, ekoran dari pengakuan Dr ’Abd Rahman 
’Umayrah yang banyak membuat kajian keatas biodata Ibn Taymiyyah hanya menyenaraikan beberapa 
bilangan sahaja, malah beliau sendiri menyatakan dengan jelas yang kebanyakkan karya-karya Ibn 
Taymiyyah adalah tersimpan rapi. Dakwaan yang kebanyakkan karya Ibn Taymiyyah dibakar adalah tidak 
jelas dan kurang tepat. Lihat Ibn Taymiyyah (t.t), j:1, h:9. 
206 Ibid., j:1,h :56-63 
207 Karya ini pernah dicetak di percetakan al-Muniriyyah pada tahun 1352hijrah dengan mendapat sentuhan 
Muhammad MunÊr al-Dimisyqi cetakan al-×usayniyyah di Kaherah pada tahun 1323 hijrah. Ibid, j:1, h:63 
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b) Al-Hadith: Arba‘Ên ×adithan RiwÉyat Syeikh al-IslÉm Ibn Taymiyyah ‘an Arba‘Ên min 
KibÉr MasyÉ’ikhihÊ , RisÉlah fi SyarÍ ×adith al-NuzËl, RisÉlah fi al-Ajwibah ‘an AÍÉdÊth 
Al-QuÎÎÉÎ, RisÉlah tataÏamman AÍÉdÊth fi Su’Él al-Nabiy ‘an Al-IslÉm, SyarÍ al-×adÊth: 
unzila al-Qur’an ‘alÉ Sab‘ati AÍruf . 
 
c) Al-‘AqÉid/UÎËl Al-DÊn: KitÉb al-ImÉn,208 al-‘AqÊdah al-WÉsiÏiyyah,209 FurqÉn bayn 
AwliyÉ’ al-RaÍmÉn wa AwliyÉ’ al-SyaiÏÉn,210al-‘Aql wa al-Naql li Ibn Taymiyyah, 
RisÉlah fi Al-QaÌÉ’ wa al-Qadr, SyarÍ  al-‘AqÊdah Al-AÎfahÉniyyah, MinhÉj al-Sunnah, 
al-IqtiÌÉ’ al-ØirÉt al-MustaqÊm,211 Al-RisÉlah al-Tadmuriyyah,212Al-Radd ‘ala al-
FalÉsifah, KitÉb IthbÉt al-Ma’Éd wa al-Radd ‘ala Ibn Sina, KitÉb ThubËt al-NubuwÉt 
‘Aqla wa naqlÉn, KitÉb al-Mu’jizÉt wa al-KarÉmÉt, KitÉb IthbÉt al-ØifÉt, KitÉb al-
‘Arasyh, KitÉb Rufi’a al-MalÉm ‘an A’immah al-‘AlÉm, KitÉb al-Rad  ala al-ImÉmiyyah, 
al-Rad ‘ala al-Qadariyyah, Al-Rad ‘ala al-IttihÉdiyyah wa al-HulËliyyah, KitÉb fi Khalq 
al-Af’Él, KitÉb fi al-Rad ‘ala Ta’sÊs al-TaqdÊs, KitÉb al-AsmÉ’ wa al-ØifÉt, TauhÊd al-
UlËhiyyah, TauhÊd al-RubËbiyyah, al-ØafÉdiyyah, QÉ’idah al-JalÊl fi al-Tawassul wa al-
WasÊlah, KitÉb al-Qadr, KitÉb al-TauhÊd, Mujmal I’tiqÉd al-Salaf, MinhÉj al-Sunnah al-
Nabawiyyah, Naqd al-Mantiq, KitÉb al-JawÉb al-SahÊh fi man Baddal DÊn al-MasÊÍ. 
 
d) Perbandingan Agama:, Al-Rad ‘ala Al-NaÎÉrÉ, TakhjÊl Ahl al-InjÊl, Al-RisÉlah al-
Qubrusiyyah. 
 
e) Fiqh dan Usul Fiqh: Al-FatÉwi Al-Kubra, Sharh al-Umdah fi al-Fiqh, KitÉb al-Durar 
al-MudÊ’ah fi FatÉwa Ibn Taymiyyah, KitÉb ManÉsik al-×ajj (ManÉsik al-KubrÉ wa  al-
                                               
208 Karya ini telah mendapat sentuhan Dr Muhammad KhalÊl HarrÉs. Beberapa kali diulang cetak oleh 
kebanyakkan negara-negara Arab. Antara percetakan yang termashur adalah Percetakan MuÍammadiyyah 
di Kaherah. Ibid, j:1, h:56 
209 Adalah sebuah buku yang dihasilkan pada tahun 680hijrah. Karyanya ini adalah jawapan terhadap 
pertanyaan seorang Qadi di daerah al-WasiÏ, Al-QÉdi Radi al-Din al-WÉsiÏi. 
210 Kitab ini dicetak buat kali pertama pada tahun 1323H oleh Percetakan al-’Amiriyyah al-Syarqiyyah. 
Dicetak semula di Kaherah pada tahun 1978 dan di tahkik oleh Al-Syaykh Mahmud Faid Sabih, Ibid. 
211 Karya ini juga telah bebeberapa kali dicetak khususnya di Saudi Arabiah pada tahun 1390Hijrah 
212 Karya ini merupakan ringkasan akidah yang diperjuangkan Ibn Taymiyyah.Kandunganya banyak 
berkisar tentang Tauhid yang dinamakan sebagai Tauhid al-AsmÉ’ wa al-ØifÉt  menurut aliran Salaf .Lihat 
Karya ini, Syaykh al-IslÉm Taqi al-DÊn AÍmad bin ‘Abd ×alÊm Ibn Taymiyyah al-HarrÉni al-Damishqi 
(1391),  Al-RisÉlah al-Tadmuriyyah, Mujmal I’tiqÉd Salaf, c:2, BeirËt, Al-Maktab al-IslÉmÊ. 
 61 
Sughra), KitÉb fi UÎËl al-Fiqh, RisÉlah fi SujËd al-Sahwi, Mas’alah al-×Élaf bi al-ÙalÉq, 
Al-FatÉwa al-Misriyyah, Al-Rad ‘ala al-AkhnÉi, KitÉb QawÉ’id fi al-Waqf wa al-
WaÎÉya, KitÉb al-QÉ’idah fi IjtihÉd wa al-TaqlÊd, KitÉb QÉ’idah TafÌÊl Mazhab ahl al-
MadÊnah, KitÉb QÉ’idah al-SyumËl al-NuÎËÎ, KitÉb QÉ’idah al-QiyÉs, KitÉb QÉ’idah fi 
Lu’b al-Shatranj, KitÉb QÉ’idah Fi al-Safar, KitÉb QawÉ’id fi AÍkÉm al-KanÉis, KitÉb 
QÉ’idah al-RujË’ al-MaghrËr ‘ala man Gharahu, KitÉb QÉ’idah fi al-DhamÉn, KitÉb 
QÉ’idah Su’r ma Yuakkilu laÍmuhu wa bawluhu, KitÉb QÉ’dah al-JihÉd wa al-TarghÊb 
fihi, RisÉlah fi al-QiyÉs, RisÉlah fi al-Hisbah, KitÉb fi NikÉÍ al-MuÍallal, KitÉb fi al-
Qu’Ëd, Ta’lÊq ala KitÉb “al-Muharar fi al-Fiqh. 
 
f) Tasawwuf: Al-IstiqÉmah, Al-FurqÉn Bayna AwliyÉ’ Al-RaÍmÉn wa AwliyÉ Al-SyaiÏan, 
AmrÉÌ Al-QulËb wa Syifa’uhË, Al-Tuhfah al-‘IrÉqiyyah fi a‘mÉl al-QulËb, al-RisÉlah Al-
‘UbËdiyyah, al-Tasawwuf, Tasawwuf wa akhlÉq al-Diniyyah, al-SulËk, al-ØËfiyyah wa 
al-FuqarÉ’ ,QÉ’idah al-MaÍabbah dan DarajÉt al-YaqÊn 
 
g) Akhlak, Politik Dan Sosial: Al-×asanah wa Al-Sayyi’ah, Al-WaÎiyyah al-JÉmi‘ah li 
khaÊr al-Dunya wa al-Ókhirah, Al-SiyÉsah al-Syar‘iyyah fi IÎlaÍ Al-RÉ‘i wa al-Ra‘iyyah, 
Al-×isbah fi al-IslÉm, Al-MaÐÉlim al-Musytarakah . 
 
 Inilah sebahagian daripada apa yang telah dihasilkan oleh Ibn Taymiyyah. 





 Sebelum Ibn Taymiyyah menghembuskan nafasnya yang terakhir, beliau telah 
beberapa kali dimasukkan kedalam penjara Dimasyq dan Mesir akibat dari beberapa 
                                               
213 Ibn KathÊr (t.t), op.cit, j:14, h:141-146. 
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fatwanya.214 Pada tahun 726H/1326M, beliau dengan ketegasanya mengeluarkan fatwa 
mengenai larangan menziarahi Makam Nabi Muhammad215 dan Wali-wali Soleh telah 
dimasukkan kedalam penjara. Seterusnya pada hari Isnin 20 Zulkaedah 728 hijrah.(26-27 
September 1328M) Ibn Taymiyyah menghembuskan nafasnya yang terakhir pada usia 
67tahun di penjara Qal’ah Dimasyq.216 
 
Kematian Ibn Taymiyyah menyedihkan ramai pihak. Ramai dikalangan pengikut 
dan anak muridnya berpusu-pusu menuju ke penjara untuk memberikan penghormatan 
terakhir. Selepas dimandikan, orang ramai berhimpun di penjara dan sepanjang jalan 
menuju ke masjid. Masjid juga telah dilimpahi orang ramai yang ingin bersolat janazah 
dan menyaksikan kematian tokoh yang disayangi mereka.217 Ibn ‘Abd HÉdi 
menggambarkan proses pengebumian Ibn Taymiyyah adalah disifatkan sebagai sesuatu 
yang diluar jangkaan kerana dihadiri lebih daripada dua ratus ribu orang.218 
 
2.2.12 Pengenalan Karya al-TafsÊr al-KabÊr 
  
 Sebagaimana diketahui, Ibn Taymiyyah adalah merupakan seorang tokoh yang 
berkebolehan. Ramai ulama memperakui keilmuan yang dimilikinya. Ilmu-ilmu tersebut 
banyak dieplimentasikan sehingga tercetusnya sebilangan besar karya yang menyentuh 
cabang-cabang ilmu pengetahuan yang pelbagai. Antara salah satu cabang ilmu yang 
beliau ceburi adalah bidang tafsir, justeru itu lahirlah karya tafsir seperti al-TafsÊr al-
KabÊr.  
 
Lahirnya sebuah karya tafsir yang dianggap hebat ini adalah berpunca daripada 
beberapa sebab dan faktor antaranya:  Suasana persekitaran yang dingin dan sunyi ketika 
                                               
214 Antara fatwa-fatwa yang menyebabkan beliau dipenjarakan adalah seperti masalah sumpah dan talak 
tiga. Menerusi dua fatwa ini beliau dimasukkan kedalam penjara pada pada Jamadilakhir tahun 718H, Ogos 
1318M. Beliau telah berada di dalam penjara selama 5 bulan 18 hari. Ibid. 
215Huraian lanjut mengenai fatwa larangan menziarahi makam Nabi yang dikeluarkan Ibn Taymiyyah boleh 
dirujuk menerusi banyak kitab antaranya, al-Subki (t.t), FatÉwa al-Subki, BeirËt, DÉr al-Ma’Érifah, j:2, h: 
210, Lihat juga Ibn ×ajar al-×aytami (t.t), HÉsyiyah Ibn ×ajar ’ala Syarh al-IÌÉh, MadÊnah al-
Munawwarah, al-Maktabah al-Salafiyyah, h:443 
216 Ibn Taymiyyah (1391), op.cit.,  h:4 
217 Muhammad Bahjah al-BayÏÉr (t.t), op.cit, h:27 
218 Ibn ‘Abd HÉdi (1938), op.cit., h: 371 
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berada di dalam penjara telah mencetuskan rasa penyesalan di dalam dirinya lantaran 
menghabiskan kebanyakkan umurnya diluar daripada pemerhatian makna-makna al-
Qur’an, hal tersebut jelas terpancar dari penyataannya : 
 
“Allah telah membukakan kepadaku pada masa ini (masa 
ditangkap dan dipenjarakan)untuk memehatikan makna-
makna al-Qur’an dan asas-asas ilmu yang dikehendaki 
oleh para ulama dan saya menyesal kerana membazirkan 
waktu diluar pemerhatian makna-makna al-Qur’an.”219 
 
Selain itu, permintaan salah seorang saudaranya220 yang telah mengunjungi beliau 
ketika di dalam penjara yang meminta beliau menghasilkan sebuah karya untuk tatapan 
penuntut dan pelajar-pelajarnya telah mencetuskan minatnya melahirkan karya ini. 
Berikut ungkapan beliau yang menyatakan peristiwa tersebut :  
 
“Aku telah didatangi oleh seorang saudaraku yang 
memintaku untuk mentafsirkan al-Qur’an serta 
menjelaskan segala apa yang tersurat dan tersirat, 
membezakan manqËl dari ma’qËl, kebenaran dari 
kebatilan serta peringatan terhadap kata-kata golongan 
yang menyeleweng.”221 
 
Berdasarkan ungkapan yang dihembur Ibn Taymiyyah jelaslah beliau diperingkat 
awalnya tidak berniat untuk menghasilkan karya tafsir al-Qur’an. Namun kelahiran karya 
ini adalah sebagai memenuhi permintaan saudaranya disamping membetulkan pentafsiran 
yang berkemungkinan disalah tafsirkan. Seterusnya menjawab beberapa persoalan yang 
diajukan kepadanya ataupun disebabkan respon dari suasana sekitarnya. 
                                               
219 Dr MuÍammad YËsof MËsa (1962), Ibn Taymiyyah, Kaherah. Maktabah MiÎr, h: 148 
220 Ibn KathÊr menyatakan saudara yang dimaksudkan Ibn Taymiyyah adalah Abu ’Abdullah bin RasyÊq 
(M749H). Beliau adalah salah seorang murid Ibn Taymiyyah yang sangat menghargai dan menyanjugi 
gurunya. Beliau dianggap sebagai salah seorang yang menghidupkan semula karya-karya Ibn Taymiyyah. 
Permintaan beliau dijawab Ibn Taymiyyah menerusi ungkapan berikut: ”Sesungguhnya ayat-ayat al-
Qur’an ada yang telah jelas dengan sendirinya dan ada juga  yang telah dijelaskan oleh sebahagian 
ulama. Pun begitu sebahagian ulama tafsir mengalami kesukaran untuk mentafsirkanya. Berkemungkinan 
ulama tersebut telah mengkaji tetapi tidak mengetahui pentafsiranya dengan jelas dan kemungkinan juga 
ulama tersebut sekadar melakukan pentafsiran sebagaimana yang telah dilakukan oleh sebilangan besar 
ulama lain. Maka aku berniat untuk mentafsirkan ayat-ayat tersebut berdasarkan dalil dari nas yang jelas, 
kerana ia lebih penting dari yang lainnya, apabila telah jelas makna sesuatu ayat maka jelaslah makna 
ayat-ayat yang seumpama dengannya. Lihat Ibn ’Abd HÉdi(1938), op.cit., h:140. 
221 Ibn Taymiyyah 1413H/1992M), Muqaddimah fi UÎËl TafsÊr c:1, Dr MuÍammad Zainuhum (TahqÊq), 
Al-QÉherah, DÉr al-RasyÊd, h:41. 
 64 
 
Pun begitu setelah dikaji, pengkaji mendapati Dr ’Abd RaÍmÉn ’Umayrah222 yang 
juga pentahkik karya al-Tafsir al-KabÊr telah berpendapat yang Ibn Taymiyyah tidak  
menghasilkan karya tafsir ini ketika di dalam penjara sebagaimana dakwaan sebilangan 
besar sejarawan. Beliau menegaskan bahawa sememangnya benar dakwaan yang Ibn 
Taymiyyah menerima surat permintaan daripada  sahabatnya untuk menghasilkan sebuah 
karya tafsir namun Tafsir tersebut adalah TafsÊr SËrah al-IkhlÉs dan bukanya al-TafsÊr al-
KabÊr. Pendapat ini dikuatkan dengan penyataan Ibn Taymiyyah sendiri ketikamana 
menghasilkan al-TafsÊr al-KabÊr dengan kata-kata berikut : 
 
“Kadangkala aku semak beratus-ratus karya tafsir untuk 
menentukan makna sesuatu ayat namun aku menghadapi 
kebuntuan, maka aku berdoa kepada Allah ”Wahai Tuhan 
yang memberikan Ilmu kepada Adam dan Ibrahim, 
bantulah aku ajarkanlah aku.”Aku mula pergi ke Masjid-
masjid berhampiran, aku letakkan mukaku ditanah, sujud 
kepada Allah agar Dia memberikan kefahaman kepadaku 
dengan kefahaman yang sebenar-benarnya.”223 
 
 Berdasarkan pengakuan yang jelas inilah maka Dr Abd RaÍmÉn ’Umayrah 
membuat kesimpulan bahawa karya Tafsir yang ditulis Ibn Taymiyyah ini dilakukan di 
luar penjara. Daripada apa yang diperkatakan ulama serta sejarawan mengenai Tafsir al-
Kabir ini dan perbezaan pendapat antara mereka dapatlah pengkaji rumuskan disini 
bahawa kemungkinan besar sebahagian daripada tafsir SËrah al-IkhlÉs yang dihasilkan 
Ibn Taymiyyah ketika berada di dalam penjara itu adalah titik permulaan beliau 
menghasilkan karya ini seterusnya melengkapkan pentafsiran secara menyeluruh ketika 
beliau berada diluar penjara. 
 
Al-TafsÊr al-KabÊr  dikatakan sebagai gabungan dua ilmu yang dihimpunkan 
serentak lalu dijadikan sebuah karya yang menyeluruh. Ia juga dianggap sebagai sebuah 
koleksi uÎËl TafsÊr dan tafsir al-Qur’an yang dihimpunkan di dalam sebuah karya. Dr 
’Abd RaÍmÉn ’Umayrah adalah orang yang bertanggungjawab mengumpul dan 
                                               
222 Dr Abd Rahman ‘Umayrah adalah salah seorang Tenaga pengajar merangkap ketua sektor bahagian 
Ilmu-ilmu Islam di Universiti SulÏÉn QabËs, Lihat Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit.,  j:1, h:83. 
223 Ibid., j:1,h:83 
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mentahkik karya ini. Beliau pada mulanya ingin menghimpun manuskrip tafsir yang 
dihasilkan oleh Imam JalÉl al-DÊn al-Suyuthi iaitu TafsÊr Al-Durr  al-ManthËr fi al-TafsÊr 
bi al-Ma’thËr. Tujuan utamanya adalah sebagai memperhalusi dan mentahkik karya 
Tafsir al-Durr  al-ManthËr fi al-TafsÊr bi al-Ma’thËr dan membetulkanya beberapa 
penyelewengan yang beliau rasakan telah dilakukan oleh sebahagian penulis yang tidak 
bertanggungjawab. 
 
 Namun semasa pencarian terhadap manuskrip asal karya TafsÊr al-Durr al-
ManthËr fi al-TafsÊr bi al-Ma’thËr beliau telah menemui manuskrip (al-makhÏËÏÉÏ) yang 
disalin oleh MuÍammad bin ’AbbÉs bin al-Husayn yang bertajuk al-TafsÊr al-KabÊr li Ibn 
Taymiyyah al-HarrÉni.224 Dengan penemuan manuskrip tersebut beliau berazam untuk 
mengumpul dan mentahqÊqkannya sekalipun menghadapi kekangan yang tidak dapat 
dielakkan. Dalam melengkapkan usahanya beliau telah berusaha mencari salinan-salinan 
pada anak cucu dan saudara penulis yang menyalin karya tafsir ini, kemudian beliau 
berusaha untuk membandingkanya dengan karya-karya manuskrip yang ada padanya225 
maka lahirlah al-TafsÊr al-KabÊr. 
 
                                               
224 Ibn Taymiyyah, (t.t), op.cit.,  j:1, h:64 
225 Ibid, j :1, h 65. Diantara karya-karya dan manuskrip yang menjadi sandaran beliau adalah: 
a)TafsÊr SËrah al FÉtihah, catatan Muhammad bin ’AbbÉs bin al-Husayn yang bermazhab al-Syafi’e, 
MakhÏuÏÉÏ yang bertajuk MajmË’ah al-KawÉkib al-Darari. Kitab ini termuat dalam 6 Jilid. Boleh 
didapati di DÉr al-Kutub al-MiÎriyyah dibawah no.Tafsir 645. Kitab ini juga merupakan himpunan 
daripada tulisan Imam Abu al-Hassan ’Ali bin al-Husayn bin ’Urwah al-Hanbali (M837H). 
b)Himpunan risalah-risalah yang ditulis oleh Ibn Taymiyyah. Manuskrip ini berada di DÉr al-Kutub al-
MiÎriyyah di bawah no.204 (MajÉmi’) TaimËr, dimulai dari no 29-84, bertulisan Khat Naskh yang terang 
kecuali disebahagian kecil kalimatnya dan ianya telah diisyaratkan oleh Dr. MuÍammad al-Sayyid al-
Julaynid ketika menghimpun dan mentahqiqkan kitab ”DaqÉiq al-TafsÊr’ pada halaman pertama no:29 
bertajuk ”QÉ’idah JÉmi’ah fi TauhÊd Allah ’Azz Wa Jall wa IkhlÉs al-’Amal wa al-Wajh lah.  
c)TafsÊr SËrah al-IkhlÉs Ibn Taymiyyah. Di cetak di Kaherah, al-Matba’ah al-Husayniyyah pada tahun 
1323H. Cetakan ini dimulakan  dengan Fihris yang terkandung dalam 140 halaman.  
d)TafsÊr Surah al-NËr li Ibn Taymiyyah, juga merupakan salah satu salinan daripada himpunan satu jilid 
yang dicetak di percetakan Hijr di India pada tahun 1296H. Bermula dari halaman pertama hinggalah ke 
halaman 31. Seterusnya dari halaman 31 salinan-salinan ini di dapati di Maktabah al-Azhariyyah al-
SyarÊf di bawah no 32905. 
e)MajmË’al-FatÉwa, dihimpun dan disusun oleh ’Abd RaÍman bin MuÍammad bin QÉsim al-’ÓÎimÊ al- 
Najd al-×anbali yang dibantu anaknya MuÍammad, dicetak buat kali pertama pada tahun 1386H. 
f)  DaqÉiq al-Tafsir, dihimpun dan ditahkik oleh Dr. MuÍammad al-Julaynid. 
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 Karya tafsir ini disusun dalam 7 Jilid. Pentafsiran ini berdasarkan metode al-
maudË’i,226 ertinya dalam satu tajuk beliau menyenaraikan ayat-ayat yang berkenaan 
dengannya. Sungguhpun begitu pembahasan maudË’i tersebut adalah berdasarkan tertib 
surah dalam al-Qur’an. Oleh itu dalam tafsiranya tertib ayat tidak dititik beratkan, bahkan 
pentafsiran yang dilakukanya hanya tertumpu kepada ayat-ayat terpilih dalam sesuatu 
surah sahaja. 
 
 Tafsir ini juga boleh diibaratkan sebagai pengulangan terhadap karya MajmË’ al-
FatÉwa Ibn Taymiyyah. Hampir 90 peratus pentafsiran yang ada dalam kitab al-TafsÊr al-
KabÊr adalah sama dengan pentafsiranya yang terbuku dalam karya MajmË’ al-
FatÉwa.227 Sungguhpun begitu, segala hasil usaha yang dilakukan oleh Dr Umayrah 
perlulah diberi penghargaan dan pujian, dimana beliau telah mentahqÊq dan menyusun 
setiap pembahasan yang terdapat dalam al-TafsÊr al-KabÊr dengan pembahagian-
pembahagian yang amat teratur. Setiap perbahasan diletakkan tajuk ataupun faÎl yang 
tidak terdapat dalam karya MajmË’ al-FatÉwa. Usahanya ini banyak memudahkan 
pembaca untuk mengetahui pokok pembahasan atau pentafsiran. 
 
 Karya ini dimulakan dengan pembentangan manhaj dan asas-asas pentafsiran 
menerusi muqaddimah (Muqadddimah UÎËl TafsÊr). Tujuan  asal muqaddimah yang 
dihasilkanya adalah sebagai panduan khusus kepada ulama untuk mentafsirkan al-Qur’an 
dan juga sebagai penyempurnaan permintaan sahabat-sahabatbnya yang berhajat agar 
beliau menulis muqaddimah. Ibn Taymiyyah berkata : 
 
“Sesetengah sahabatku telah memintaku untuk menulis 
muqaddimah yang mencakupi kaedah-kaedah umum yang 
dapat membantu mereka untuk memahami dan mengetahui 
pentafsiran makna-makna ayat al-Qur’an, membezakan 
antara yang benar mahupun tidak daripada manqul 
(riwÉyÉt) dan ma’qËl (ijtihÉd). Serta petunjuk untuk 
membezakan antara pendapat-pendapat ulama. Terdapat 
banyak sekali penyelewengan yang berlaku dalam karya-
                                               
226 Antara contoh maudu’-maudu’nya adalah seperti berikut,  j:5: FaÎl fi Ghad al-BaÎar wa Hifz al-Farj, 
FaÎl fi Gahd al-BaÎar wa tark al-SyubhÉt, FaÎl fi Ghad al-BaÎar ‘An BuyËt al-ÓkharÊn, FaÎl fi an al-
NaÐr ila al-‘AurÉt ÍarÉm dan bayak lagi faÎl-faÎl yang terdapat dalam al-TafsÊr al-KabÊr ini. 
227Ibid., j:2, h:139-171  
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karya tafsÊr, malah telah bercampur aduk antara yang haq 
dan yang batil.”228 
 
 Seterusnya beliau telah cuba menonjolkan prinsip serta pegangan beliau terhadap 
metode yang cuba di ketengahkan menerusi penulisan-penulisanya. Antara contoh prinsip 
beliau yang ditonjolkan adalah menerusi firman Allah s.w.t : 
                   
       
        Surah al-NaÍl,(16)Ayat 44 
Terjemahan: Dan kami turunkan kepadamu al Qur’an, agar 
kamu menerangkan pada umat manusia apa yang Telah 
diturunkan kepada mereka dan supaya mereka memikirkan, 
 
 Berdasakan ayat-ayat sebegini maka Ibn Taymiyyah mendakwa bahawa nabi 
MuÍammad s.a.w telah menyempurnakan setiap pentafsirkan ayat-ayat al-Qur’Én 
bersesuaian peranannya sebagai seorang Nabi. Para sahabat pula telah mempelajari 
makna-makna al-Qur’an daripada nabi s.a.w sebagaimana yang diriwayatkan oleh 
Muslim daripada MasrËq daripada Ibn ’AbbÉs r.a, beliau berkata : 
 
“Demi Allah yang tiada Tuhan selainnya tiada ayat al-
Qur’an yang diturunkan kecuali aku mengetahui tentang 
apa dan dimana ia diturunkan, kalaulah ada seseorang 
yang lebih mengetahui daripadaku mengenai al-Qur’an 
pasti aku akan mendatanginya.”229 
  
Maka berdasarkan hadis diatas dapatlah dikatakan bahawa makna-makna ayat-
ayat suci al-Qur’an semuanya telah dijelaskan Rasulullah kepada Sahabat-Sahabatnya. 
Dan tidak ada sahabat yang lebih mengetahui selain Ibn ’AbbÉs r.a. Maka sudahpasti 
mengikut dan memperkatakan kata-kata yang dikatakan oleh Sahabat salaf-ÎÉlih adalah 
dituntut malah menjadi suatu kewajipan. Manakala mendatangkan atau mengada-adakan 
sesuatu yang baru selain daripada apa yang tidak diperkatakan golongan tersebut pula 
adalah menjadi suatu larangan dan ditegah di dalam agama. 
                                               
228 Ibn Taymiyyah(t.t), op.cit., h:176. 
229 Ibn Taymiyyah.(t.t), op.cit., j:1, h 43. 
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 Begitu juga para tÉbi’Ên yang telah belajar dan menggambil pentafsiran daripada 
mereka yang terdahulu seperti sahabat Nabi, begitulah sebagaimana sahabat menggambil 
pentafsiran daripada Nabi. Justeru pentafsiran Tabi’Ên juga harus diterima kerana mereka 
juga diklasifikasikan  sebagai Salaf. Berikut adalah hujah beliau yang dipetik dari kalam 
MujÉhid : 
“Aku telah membentangkan musÍaf kepada Ibn ’AbbÉs dan 
berhenti pada setiap ayat untuk bertanya tentang 
tafsiranya”. Untuk Itu al-Thawri mengungkapkan: Apabila 
datang kepadamu pentafsiran daripada MujaÍid maka 
cukuplah bagimu.”230 
 
 Maka apabila ditanya apakah manhaj pentafsiran yang paling baik? Sudah pasti 
beliau menjawab : 
“Sesungguhnya manhaj pentafsiran yang paling baik ialah 
pentafsiran al-Qur’an dengan al-Qur’an, dimana ayat 
yang umum telah diperinci dengan ayat yang lain. 
Sekiranya tidak mendapatinya, maka kembalilah kepada 
al-Sunnah. Apabila aku tidak mendapatinya, maka aku 
kembali kepada ijtihÉd Sahabat kerana mereka lebih 
mengetahui dan melihat penurunan al-Qur’an. Apabila 
tidak mendapatinya juga, maka aku kembali kepada ijtihad 
tÉbi’Ên sebagaimana yang dilakukan oleh para ulama.” 231 
 
 Daripada penyataan diatas jelaslah bahawa Ibn Taymiyyah telah cuba sedaya 
upaya untuk mengikuti manhaj yang dirasakan paling wajar untuk mentafsir al-Qur’an. 
Maka beliau tidak menggambil pentafsiran kecuali pentafsiran bi al-ma’thËr. Jika wujud 
athÉr daripada sahabat, tabi’Ên atau tÉbi’ tabi’Ên dalam pentafsiran maka beliau tidak akan 
berpaling kepada yang lain. Justeru itu beliau hanya menerima pentafsiran yang 
bersumberkan kurun yang ketiga dan menolak untuk menggambil pentafsiran yang hanya 
berasaskan pendapat semata iaitu yang tidak bersandarkan hadis mahupun athÉr.232 
 
 Berikut adalah asas-asas yang digunakan Ibn Taymiyyah dalam pentafsiranya 
sebagaimana yang diungkapkan beliau :  
                                               
230 al-Dhahabi  (t.t), op.cit., j:1, h 114 
231 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., h:128-129 
232 Muhammad Yusuf Musa (1962), op.cit., h:146 
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“Maka ayat yang sifatnya mujmal di satu tempat telah 
dijelaskan di tempat lain dan ayat yang pendek atau 
ringkas telah diperinci di tempat yang lain.”233 
 
 Walaupun penyataan beliau ini singkat dan ringkas, pengkaji mendapati Ibn 
Taymiyyah ingin menyatakan bahawa setiap ilmu berkaitan yang dapat mentafsirkan ayat 
dengan ayat lain boleh dijadikan asas dalam pentafsiran al-Qur’Én, atau di namakanya 
dengan Tafsir al-Qur’Én bi al-Qur’Én. Dan itulah yang beliau maksudkan dengan al-
Ma’thËr. 
 Antara contoh asas-asas yang digunakan beliau dalam mentafsirkan al-Qur’an bi 
al-Qur’an adalah seperti huraianya dalam tajuk fi Da’wah al-MukminÊn ila al-Taubah234  
beliau memetik Firman Allah s.w.t : 
 
                     
      Surah al-NËr(24)Ayat 31.   
Terjemahan: Dan bertaubatlah kamu sekalian kepada Allah, 
Hai orang-orang yang beriman supaya kamu beruntung. 
 
 Menurut pendapatnya Allah s.w.t senantiasa menerima taubat hambanya 
walaupun dosa-dosa besar sebagaimana yang dilakukan oleh kaum-kaum sebelum Nabi 
Muhammad s.a.w. Barang sesiapa bertaubat sudah pasti ianya diterima Allah s.w.t, 
sebagaimana Firman Allah s.w.t:  
                        
             
Surah al-Taubah(9)Ayat 104.  
Terjemahan: Tidaklah mereka mengetahui, bahawasanya 
Allah menerima taubat dari hamba-hambaNya dan 
menerima zakat dan bahwasanya Allah Maha Penerima 
taubat lagi Maha Penyayang. 
                                               
233 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit, h:195 
234 Ibid., j:5, h:385-387 
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Dan juga Firman Allah s.w.t : 
                         
         
    Surah al-SyËra(42)Ayat 25 
Terjemahan: Dan dialah yang menerima Taubat dari 
hamba-hamba-Nya dan memaafkan kesalahan-kesalahan 
dan mengetahui apa yang kamu kerjakan, 
 
 Justeru menerusi huraian dan penjelasan yang pengkaji ketengahkan dapatlah 
dibuat kesimpulan bahawa karya al-TafsÊr al-KabÊr adalah merupakan himpunan yang 
dilakukan oleh Dr ’Umayrah terhadap karya-karya yang dihasilkan Ibn Taymiyyah 
dengan mengenengahkan metode al-Ma’thËr. Iaitu dengan keyakinan yang tidak berbelah 
bagi bahawa Nabi MuÍammad s.a.w telah menjelaskan keseluruhan ayat-ayat al-Qur’an 
dengan sejelas-jelasnya, tidak ada satu ayatpun yang tertinggal daripada pandanganya, 
malah semuanya telah dijelaskan dengan sempurna. Pendapat ini disimpulkan dari firman 
Allah s.w.t, Surah al-NaÍl( 14 ) Ayat 44 
 
                   
       
Terjemhan: Dan kami turunkan kepadamu al-Quran, agar 
kamu menerangkan pada umat manusia apa yang Telah 
diturunkan kepada mereka dan supaya mereka memikirkan. 
 
 Berdasarkan huraian Ibn Taymiyyah daripada ayat diatas dapatlah dikatakan 
bahawa  beliau amat berpegang teguh dengan manhaj yang diperjuangkanya, malah amat 
berkeyakinan bahawasanya Nabi Muhammad s.a.w telah menyempurnakan setiap sesuatu 
wahyu Allah s.w.t secara keseluruhanya tanpa meninggalkanya walau sedikitpun, Justeru 






AYAT SIFAT MENURUT TAFSIR FAKHR Al-DÔN AL-RÓZÔ  





 Istilah ayat sifat adalah merujuk kepada ayat-ayat al-Qur’an yang ada kaitanya 
dengan sifat-sifat Allah s.w.t. Ayat sifat diklasifikasikan sebagai ayat mutasyÉbihÉt235 
atau yang kabur maksud dan maknanya.236 Ayat-ayat sifat juga disebut sebagai sifat al-
Khabariyyah yang Allah sebutkan di dalam al-Qur’an dan apa yang disampaikan 
Rasulullah yang terkandung dalam sifat al-DhÉtiyyah dan al-Fi’liyyah.237  
 
 Antara lafaz-lafaz yang diklasifikasikan sebagai sifat al-DhÉtiyyah adalah seperti 
sifat al-Nafs, al-’Ilm, al-×ayÉh, al-Qudrah, al-KalÉm, al-Yad, al-Wajh, al-’Ulu, al-Sama’ 
                                               
235 Ayat mutasyÉbihÉt adalah ayat-ayat yang menyebut tentang sifat-sifat Allah s.w.t yang mengandungi 
erti kiasan. Jika diperhatikan sepintas lalu ayat-ayat sebegini menggambarkan seolah-olah sifat Allah ada 
persamaannya dengan makhluk. Secara etimologinya, kalimah mutasyÉbihÉt adalah kata terbitan daripada 
perkataan tasyÉbuh yang bermaksud "kesamaran". TasyÉbaha dan ishtasyÉbaha iaitu ada persamaan antara 
satu dengan lain, sehinggakan menimbulkan kekeliruan. Asal penggunaan perkataan tasyÉbuh adalah 
merujuk kepasa maksud ketidak mampuan menentu diantara dua perkara ataupun lebih yang berpunca 
daripada keserupaan ataupun persamaan diantara satu sama lain. Penamaan sesuatu sifat Allah s.w.t sebagai 
muÍkamat dan mutasyÉbihÉt adalah merujuk kepada aspek kejelasan ataupun kekaburan maksud sesuatu 
lafaz sifat yang disandarkan kepada Allah. Huruf muqattah’ah yang banyak berkisar tentang rahsia dan 
makna-makna huruf-huruf tersebut juga diklasifikasikan sebagai ayat mutasyÉbihat. Menurut al-RÉzÊ, 
mutasyÉbih ialah lafaz atau ayat yang dalalahnya terhadap maksud sebenar merupakan dalalah marjËhah, 
ia terdiri daripada al-mujmal, al-muawwal dan al-musykal. MuÍkam ialah lafaz ataupun ayat yang 
dalalahnya yang rÉjihah, ia terdiri daripada al-NaÎ dan al-DhÉhir. Contoh huruf muqattah’ah adalah 
sebagaimana yang dinukil al-RÉzÊ dari kalam Ibn ’AbbÉs,(ﻢﻟا) dengan makna ( ﻢﻠﻋأ ﷲا ﺎﻧأ ) yang bermaksud 
”Akulah Allah yang maha mengetahui,” Lihat MuÍammad al-RÉzÊ Fakhr al-DÊn Ibn ‘Allamah ÖiyÉ’ al-DÊn 
‘Umar (1401/1981), TafsÊr al-Fakhr al-RÉzÊ, c:1, j:7, (t.t.p) DÉr al-Fikr, h:181, Lihat juga JamÉl al-DÊn 
MuÍammad bin Makram Ibn ManÐËr (1994), LisÉn al-’Arab, c:3, j:13,BeirËt,DÉr al-ØÉdir, h:503-505, 
Lihat  Muhammad al-Khidr al-ShanqÊti al-Jakni (1994), IstihÉlah al-Ma’iyyah bi al-DhÉt wama yudÉhÊha 
min MutasyÉbih al-ØifÉt. Jordan: DÉr al-BashÊr, h:68, Lihat juga Ibrahim bin MuÍammad al-BayjËri 
(1983), TuÍfah al-MurÊd ‘ala Jawharah al-TauÍÊd, BeirËt: DÉr al-Kutub Ilmiyyah, h:89-90, Lihat juga 
Mohd. Sulaiman Haji Yasin (1982), Pengantar Falsafah Islam, c:1, Kuala Lumpur, Dewan Bahasa dan 
Pustaka, h:96, Lihat juga MuÍammad bin Abi Bakr bin ’Abd al-QÉdir al-RÉzÊ (1968), Mukhtar al-SihhÉh, 
BeirËt, Maktabah LubnÉn, h:138, Lihat juga AÍmad bin MuÍammad bin ’Ali al-Muqri al-FayyËmi (t.t), Al-
MiÎbÉh al-MunÊr,fi GharÊb al-Sharh al-KabÊr li RÉfi’i, j:1, BeirËt,al-Maktabah al-Ilmiyyah, h:303, Lihat 
juga MuÍammad bin Ya’kËb al-FairuzabÉdi (1413H/1993), Al-QÉmËs al-MuÍÊÏ, c:3, j:4, Ustaz 
MuÍammad Na’Êm al-’ArqÉsËsi (TahqÊq) BeirËt, Muassasah al-RisÉlah, h:286, Lihat juga Abi al-Fadl JalÉl 
al-DÊn ’Abd al-RaÍmÉn Abi Bakr al-SuyËthi (t.t), ItqÉn fi ’UlËm al-Qur’Én , j:2, BeirËt DÉr al-Kutub al-
’Ilmiyyah, h:10-11. 




al-BaÎar, al-Mulk, al-’AÐmah, al-KabriyÉ’, al-Ghani, al-RaÍmah, al-×ikmah, al-SÉq, al-
Haqqu, al-AnÉmÊl dan al-AÎÉbi’. Manakala sifat yang dikalsifikasikan sebagai sifat al-
Fi’liyyah pula adalah seperti al-IstiwÉ’, al-NuzËl, al-Ghadab, al-MajÊ’, al-Dahq, al-
’Ajab, al-Kaid, al-Makr, al-Maqt, al-Sakht dan al-FarÍ.238 
 
 Sebagaimana sedia maklum, perbahasan berkaitan ayat-ayat sifat bukanlah topik 
utama yang diperbahaskan semasa zaman Rasulullah s.a.w.239 Ulama salaf mengimani 
ayat-ayat sifat disusuli tanzÊh Allah s.w.t dari sebarang bentuk persamaan dengan 
makhluk malah tidak langsung mempersoalkan maksud di sebalik ayat-ayat tersebut.240 
Suasana yang berlaku ketika zaman emas ini adalah terdorong oleh beberapa faktor yang 
antaranya, kewujudan Rasulullah ditengah-tengah umat Islam, keunggulan al-Qur’an 
yang amat memberi kesan kepada jiwa umat Islam, keimanan yang penuh penyerahan 
kepada Allah serta Rasulnya dan penglibatan umat Islam sepenuhnya dalam peperangan 
jihÉd fi sabÊlillÉh adalah antara penyebab mengapa topik ayat-ayat sifat tidak 
dibincangkan secara meluas jika dibandingkan dengan persoalan fiqh dan hukum-hakam 
agama yang lain.241  
 
 Namun setelah kewafatan Baginda Nabi Muhammad s.a.w pada tahun ke11 
hijrah. Dunia Islam telah mengalami beberapa pergolakan yang amat ketara sehingga 
                                               
238 Ibid., h: 243-244 
239 Sungguhpun perbincangan mengenainya tidak meluas, namun jika diteliti terdapat juga dikalangan 
mereka memperkatakan mengenai ayat-ayat tersebut, Lihat Ahmad Bin ’Ali bin Hajar al-’AsqalÉni, (1418/ 
1997), FatÍ al-BÉri bi Sharh ØahÊh al-BukhÉri, c:1, j:13,’Abd ’AzÊz bin ’Abd AllÉh bin BÉz (tahqÊq) 
AmmÉn, Maktabah al-RisÉlah, BÉb TawhÊd, h:424-536. Setelah diteliti pengkaji mendapati kitab muktabar 
ini ada merakamkan perbahasan yang diulas oleh beberapa sahabat berkaitan ayat-ayat sifat. 
240 Abu al-QÉsim Ibn ×asan bin MansËr al-LalakÉ’i al-Ùabari (1420H), Syarh UÎul I’tiqÉd Ahl Sunnah wa 
al-JamÉ’ah, c: 6, j:3, Dr Ahmad bin Sa’d al-GhÉmidi (TahqÊq), RiyÉd, DÉr al-Ùayyibah, h:502. 
241Menurut pembacaan pengkaji terhadap karya Muhammad Abu Zuhrah (1989), TarÊkh al-MadhÉhib al-
IslÉmiyyah, j:1, DÉr al-Fikr al-‘Arabi, h:98 dan MuÍammad bin IbraÍim bin Sa’d Allah Ibn JamÉ’ah 
(1990), IÌÉh al-DalÊl fi Qat’ Hujaj Ahl al-Ta’tÊl, Wahbi Sulayman (tahqÊq) Kaherah, DÉr al-SalÉm, h:91. 
dan karya Fakhr al-DÊn MuÍammad bin ‘Umar al-KhatÊb al-RÉzÊ (t.t), I’tiqÉdÉt Firaq al-MuslimÊn wa al-
MusyrikÊn, ÙÉha ‘Abd RaËf Sa’ad dan MusÏafa al-HawÉri (TahqÊq) Maktabah al-KulliyyÉt al-Azhariyyah, 
h:14. Generasi pertama Islam memiliki dua keistimewaan utama berbanding generasi Islam selepasnya. 
Dua ciri itu ialah:  
i) Pengetahuan dan penguasaan Bahasa Arab yang sunyi daripada sebarang pengaruh ‘AjÉm (bukan Arab). 
ii) Fitrah atau jiwa keIslaman yang jernih lagi sejahtera. 
Berbekalkan dua potensi besar ini, mereka tidak bermasalah untuk memahami asas Akidah dan cabang 
hukum menurut kehendak Allah s.w.t dan rasulnya. Mereka tidak memerlukan sebarang pendekatan lain 
yang berfungsi menjamin tahap keilmiahan dalam memahami al-Qur’an dan Sunnah. 
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menimbulkan keadaan huru-hara242 dan perpecahan yang memuncak lebih-lebih lagi pada 
akhir zaman pemerintahan kerajaan Umawiyyah (41-132H/661-750M).243 Dengan 
kemunculan beberapa tokoh yang berhaluan kiri seperti Ma’bad al-Juhani,244 Ghailan al-
Dimishqi245, Ja’d bin Darham,246 Jahm bin ØafwÉn,247 WÉÎil bin ’Ata’248 dan ramai lagi. 
Perpecahan umat Islam dilihat semakin menjadi-jadi sehingga tercetusnya pertumpahan 
darah.249 Konflik ini berterusan merentasi masa dan zaman sehinggalah dibangkitkan 
semula pada kurun kelapan hijrah oleh Ibn Taymiyyah.250 Selanjutnya dihangatkan oleh 
MuÍammad bin Abd WahhÉb251 pada kurun ke 12 dan berlanjutan sehingga kehari ini. 
                                               
242Kajian ini mendapati, suasana huru-hara yang berlaku sesama umat Islam adalah disebabkan beberapa 
faktor antaranya: Kefahaman umat Islam terhadap ayat al-Qur’an berbeza antara satu dengan yang lain, 
pengetahuan mengenai Hadis Rasulullah disebabkan tidak semua Sahabat Rasulullah mendengar kesemua 
hadis yang diucapkan oleh Baginda, setiap sahabat mengamalkan dengan apa yang difahami dari ayat-ayat 
al-Qur’an dan hadith yang telah dihafal. Justeru lahirlah pendapat dan pandangan yang berbeza dikalangan 
mereka. Perbezaan pendapat ini semakin bertambah meluas apabila manusia semakin jauh dari zaman Nabi 
s.a.w . 
243 Ahmad bin ‘Abd ×alÊm bin Taymiyyah al-HarrÉni(1406H), MinhÉj al-Sunnah al-Nabawiyyah, j:6, Dr 
MuÍammad RasyÉd Salim (TahqÊq), (t.t.p), Muasasasah QurÏubah, h:231. 
244 Beliau adalah Ma’bad bin KhÉlid al-Juhani al-BaÎri (M80H). Menurut al-BaghdÉdi, Ma’bad adalah 
orang pertama yang memperkatakan masalah al-Qadar. Dikatakan juga ilmu tersebut adalah cedokan 
daripada Nasrani yang bernama SËsan. Menurut beberapa pendapat beliau telah dijatuhkan hukum mati 
oleh Khalifah ‘Abd Malik bin Marwan, malah dikatakan juga beliau telah lari dari Iraq namun telah mati 
dibunuh pada tahun 80Hijrah. Lihat Al-BaghdÉdi al-AsfaraÊni al-TamÊmÊ (1416H/1995M) Al-Farq Bayn 
al-Firaq, Muhammad Muhy al-DÊn ‘Abd HamÊd (TahqÊq) BeirËt, Maktabah al-‘Asriyyah, h:18 
245 Abu al-Muzaffar Al-IsfarayÊni(1955), Al-TabÎÊr fi al-DÊn, MuÍammad ZÉhid al-Kawthari (TahqÊq), 
Kaherah, h:27-29 
246 Beliau adalah MawÉli Bani ×akam, berketurunan Parsi. Beliau amat terkenal sebagai seorang pujangga 
terulung. Beliau telah mati dibunuh oleh KhÉlid bin ‘Abd Allah al-QaÎri pada tahun 120H , Ibid. 
247 Jahm bin ØafwÉn al-RÉsibi (M128H), yang merupakan murid Ja’d bin Darham. Beliau telah mati 
dibunuh oleh Salm bn AhwÉz al-Mazani pada tahun 128hijrah. Merupakan pelupor aliran Jahmiyyah dan 
Jabariyyah.. Ungkapan Al-Jahmiyyah adalah dinisbahkan terhadap nama beliau. Pendapatnya ada 
persamaan dengan Muktazilah di dalam permasalahan sifat Allah s.w.t. Golongan ini disebut juga sebagai 
Mu’attilah. Lihat Abu al-Fath MuÍammad ‘Abd Al-Karim bn Abi Bakr al-Syahrastani (1990) Al-Milal wa 
al-NiÍal, ’Abd al-‘AzÊz MuÍammad al-WakÊl (TahqÊq) BeirËt : DÉr al-Fikr, h : 86.   
248 WÉÎil bin ’Ata (M131H) adalah pengasas Mazhab Muktazilah. Mazhab ini mengetengahkan persoalan 
teologi yang lebih mendalam dan berfalsafah. Kelahiran Muktazilah adalah berdasarkan beberapa faktor, 
antaranya perdebatan yang berlaku antara Hassan al-BaÎri dengan muridnya Wasil bin ‘Ata. Persengketaan 
yang berlaku berpunca daripada masalah pelaku dosa-dosa besar, lantaran dari peristiwa tersebut Wasil 
beriktizÉl daripada gurunya. Maka kumpulan yang mengikut fahaman Wasil digelar sebagai Muktazilah. 
Menurut Ahmad Amin: Nama Muktazilah sememangnya sudah wujud sebelum berlakunya pertengkaran 
dan perdebatan antara ×assan al-BaÎri dengan muridnya WÉÎil bin ‘Ata. Ungkapan Muktazilah dipakai 
sebagai penanda terhadap golongan yang tidak mahu turut serta dalam pertikaian politik yang Pent.adi di 
zaman sayyidina UthmÉn bin ’AffÉn dan Sayyidina ’Ali bin Abi ÙÉlib. Mereka menjauhkan diri dari 
golongan-golongan yang bertelagah. Lihat AÍmad Amin (1965), Fajr al-IslÉm, Kairo, al-NahÌah, h:290.  
249Abu al-FaÌl AÍmad bin ‘Ali bin ×ajar al-‘AsqalÉni (1983), TahdhÊb al TahdhÊb, BeirËt, DÉr al-Fikr, 
j:10, h :251 
250Lihat TaqÊ al-DÊn al-Subki(t.t) FatÉwa al-Subki, j:2, BeirËt, DÉr al-Ma’rifah, h:210, Lihat juga Al-
Dhahabi (t.t),  BayÉn Za’il al-Ilm wa al-Ùalib, Dimashq Matba’ah al-Taufiq, h:17-18, Lihat juga al-×Éfiz 
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3.1 Definisi Ayat Sifat  
 
 Sebahagian besar ulama meletakkan perbahasan mengenai ayat-ayat sifat dalam 
topik AsmÉ’ Allah wa ÎifÉtihi atau dalam bab MuÍkam wa al-MutasyÉbih.252  Ibn 
Taymiyyah dalam karyanya menyebut ayat-ayat sifat adalah sejumlah ayat-ayat al-
Qur’an yang  menyebut akan sifat-sifat Allah yang maha agung. Sifat-sifat ini wajar di 
Ithbatkan sesuai dengan keagunggan dan kemahasucian Allah s.w.t.253 Manakala 
pengarang kitab al-WÉdhih fi ‘UlËm al-Qur’Én pula berpendapat, ayat sifat adalah ayat-
ayat al-Qur’an yang sebahagianya memiliki kesamaran dari aspek makna.254 Imam al-
SuyËthi menukil kalam dari Ibn al-LabbÉn bahawa ayat-ayat sifat adalah sebahagian 
daripada ayat-ayat mutasyÉbihÉt yang menyebut sifat-sifat Allah s.w.t yang maknanya 
meragukan.255  
 
Berdasarkan definisi diatas dapatlah dikatakan bahawa ayat sifat adalah sejumlah 
ayat-ayat al-Qur’an yang menyebut tentang sifat-sifat Allah s.w.t yang pada zahirnya 
sama dengan sifat makhluk, justeru berlakulah kesamaran maksud dan makna.256 Contoh  
ayat-ayat sifat adalah seperti berikut : 
                                                                                                                                            
Ibn Hajar al-’Asqalani (t.t), Al-Durar al-KÉminah fi A’yÉn al-MÉah al-ThÉminah, BeirËt DÉr al-Jail, j:1, 
h:140-154. 
251Beliau adalah pelupor Mazhab al-Wahhabiyyah. Beliau adalah Muhammad bin ‘Abd Wahab yang 
berketurunan suku Bani TamÊm. Di lahirkan di ’Uyainah, Najd pada tahun 1115H/ 1703M dan meniggal 
dunia pada 1206H. Ayahandanya Abd Wahab Ibn Sulaiman adalah seorang ulama, alim dan zuhud, 
meninggal dunia di Dar’iyyah pada tahun (1206H). Lihat Muhammad bin ’Abd Allah Ibn HumaÊd al-Najdi 
al-×ambali (t.t), Al-Suhub al-WÉbilah ’ala ÖarÉih al-×anÉbilah, (t.t.p), Maktabah ImÉm AÍmad, h: 275-
278, Lihat Juga al-UstÉz al-Sayyid AÍmad ibn al-Sayyid Zaini DahlÉn (t.t) UmarÉ’ al-Balad al-Haram, 
(t.t.p) al-DÉr al-Muttahidah li al-Nasyr, h:297-298. Lihat keterangan lanjut berhubung al-Salafiyyah dalam, 
Muhammad Said Ramadhan al-BuÏi (2004), As-Salafiah, Zaman yang berkat bukan Mazhab Islam, 
Zayuki bin Muhammad (Pent.) Kuala Lumpur, Jasmin Enterprise, h:313-357. 
252 Berdasarkan kajian yang dijalankan pengkaji tidak menemui definisi yang konkrik dan khusus 
berkenaan ayat sifat. Selain ayat-ayat sifat (naÎ Îifat) ulama juga membicarakan akan hadis-hadis yang 
menyebut sifat-sifat Allah s.w.t. Jesteru pengkhususan takrif tidak disebutkan. 
253 Ibn Taymiyyah (1385/1965), Al-’Aqidah al-WasiÏiyyah, c:3, MusÏafa al-’Ólim (TahqÊq), Dimasyq, DÉr 
al-ThaqÉfah, h:17-18. 
254 Dr MuÎÏafa DÊb al- Bugha dan MuÍy al-DÊn DÊb Mastu (1418/1998) Al- WÉdhih fi ’UlËm al-Qur’Én, 
c:2, Dimasyq, DÉr al-Kalim al-Ùayyib, h:129-130. 
255 JalÉl al-DÊn ’Abd RaÍmÉn al-SuyËthi (1414/1993), ItqÉn fi ’UlËm al-Qur’Én, c:2, j:1, Dr MuÎÏafa DÊb 
al-Bugha (TahqÊq), Dimashq, DÉr Ibn KathÊr, h:649. Lihat juga MuÍammad AdÊb al-KaylÉni (t.t), Syarh 
Jawharah al-TauÍÊd li al-ImÉm al-BayjËri,’Abd Al-KarÊm al-RifÉ’i,(TahqÊq) BeirËt, DÉr al-Fikr, h:151 -
152. Lihat juga MuÍammad ’Abd al-’AdhÊm al-ZarqÉni (t.t) ManÉhil al-’IrfÉn fi ’UlËm al-Qur’Én, j:2, 
(t.t.p) DÉr al-Fikr, h:286 
256 Abi Bakr AÍmad bin IbrahÊm al-Isma’Êli (1420), KitÉb I’tiqÉd Ahl-al-Sunnah, JamÉl ’AzzËn (TahqÊq), 
al-Riyadh, Maktabah DÉr Ibn Hazm, h:36,75. 
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a) Firman Allah Ta’ala257 :  
                      
b) Firman Allah Ta’ala258 :  
       
c) Firman Allah Ta’ala259 :   
        
d) Firman Allah Ta’ala260 :  
              
   
Berdasarkan zahir ayat-ayat diatas, perkataan seperti sifat IstawÉ, al-Wajh, al-Yad 
dan JÉ’a adalah diklasifikasikan sebagai mutasyÉbihÉt yang samar dan kabur 
maknanya.261 Ayat-ayat tersebut seolah-olah mengambarkan persamaan diantara Allah 
s.w.t dengan makhluk-makhluknya. Iaitu dengan bertempat, beranggota, bergerak, datang 
dan pergi. Sungguhpun begitu setiap gambaran menerusi zahir lafaz ayat-ayat tersebut 
telah dinafikan Allah menerusi ayat-ayat muÍkam seperti firman Allah s.w.t: 262 
                          
dan Firman Allah Taala lagi263 : 
             
 Implikasi daripada perbincangan mengenai ayat-ayat sifat, terlahirlah pemahaman 
dan mazhab yang pelbagai, masing-masing membicarakan topik ayat sifat dan hadis sifat 
menurut pemahaman dan tafsiran yang memihak kepada mazhab yang dianuti 
bersandarkan dalÊl dan hujah sokongan.264  
                                               
257 Surah ÙÉha (20) Ayat 5.   
258 Surah al-QaÎaÎ ayat 88. 
259 Surah Al-FatÍ (48). Ayat 10. 
260 Surah Al-Fajr (89) Ayat 22. 
261 al-RÉzÊ (1401/1981) op.cit., j:7, h:181-184. 
262 Surah SyËra (42).  Ayat : 11. 
263 Surah al-IkhlÉÎ (112). Ayat : 4. 
264 Menurut Imam Badr al-DÊn al-Zarkasyi, tiga mazhab utama yang banyak membincangkan topik ayat-
ayat sifat iaitu Mu’aÏÏilah, Musyabbihah dan Ahl al-Sunnah wa al-JamÉ’ah. Mazhab Mu’aÏÏilah menafikan 
sifat Allah s.w.t. Menurut Ibn Taymiyyah Mu’aÏÏilah adalah segolongan yang menafikan sifat-sifat Allah 
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3.2 :  Klasifikasi Ayat-Ayat Sifat 
  
 Sifat mukhÉlafah li al-×awÉdith265 yang disifatkan pada Allah s.w.t adalah 
bermaksud Allah tidak serupa dengan segala yang baru, sama ada pada sifatnya, zatnya   
ataupun perbuatanya.266 Al-RÉzÊ dalam huraianya mengenai hal ini berkata:267 
 
i. Allah s.w.t tidak mempunyai mathÊl  atau syabÊh. Allah juga tidak boleh dikelaskan 
dalam jins yang memiliki sifat naw’ sepertimana sifat-sifat mahkluk yang lain. 
                                                                                                                                            
s.w.t ataupun mengingkari kesahihan yang dinyatakan menerusi al-Qur’an atau hadith sahih. Mazhab ini 
juga mentakwil naÎ-naÎ ÎifÉt daripada al-Qur’an mahupun hadith secara sesat dan terpesong. Beliau juga 
menegaskan bahawa sebarang takwil kepada nas sifat samaada nas MuÍkamÉt atau nas MutasyÉbihÉt 
adalah dikira sebagai ta’ÏÊl kerana takwil dianggap sebagai salah satu bentuk penyelewengan dalam 
mentafsirkan sifat-sifat Allah s.wt, sehubungan itu ahl-KalÉm ‘AsyÉ’irah dan al-MÉturidiyyah adalah 
diklasifikasikan sebagai Mu’aÏÏilah kerana mentakwil ayat sifat. Manakala al-IsfarayÊni dan al-BaghdÉdi 
membahagikan Mazhab Mu’aÏÏilah kepada hampir dua puluh firqah, tiap satunya menafikan sifat-sifat 
keesaan Allah s.w.t. Antara mazhab tersohor yang dikelaskan sebagai al-Mu’aÏÏilah adalah Muktazilah. 
Mazhab kedua adalah Musyabbihah dan Mujassimah. Mazhab ini mengithbatkan jisim pada Allah 
sebagaimana makhluk. Mereka menerima ayat-ayat al-Qur’an berdasarkan zahir lafaz semata-mata yang 
secara tidak langsung memberi gambaran jisim terhadap Allah s.w.t. Mazhab seterusnya adalah Ahl al-
Sunnah wa al-JamÉ’ah. Mazhab ini dikatan sebagai mazhab pertengahan diantara nafi dan ithbÉt. Berbeza 
dengan penafian yang dibuat Muktazilah, berbeza juga dengan ithbÉt yang diperkenalkan al-Hasyawiyah 
al-Mujassimah. Mazhab Ahl al-Sunnah yang dibawa al-Asy’ari telah menetapkan bagi Allah, sifat yang 
selayaknya bagi zat dan sifat-sifatNya. Segala sifat yang dimiliki Allah s.w.t sama sekali tidak ada 
persamaanya dengan sifat makhluk walaupun dithabitkan bagi Allah sifat sebagaimana sifat makhluk. 
Mazhab ini terbahagi kepada dua golongan, pertamanya menerima aliran salaf, keduanya yang menerima 
aliran khalaf. Lihat AÍmad bin ’Abd al-×alÊm Ibn Taymiyyah al-HarrÉni (1392), BayÉn TalbÊs al-
Jahmiyyah fi Ta’sÊs Bid’ihim al-KalÉmiyyah, j:1, MuÍammad bin ’Abd RaÍman bin QÉsim (TahqÊq) 
Mekah, Matba’ah al-×ukËmah, h:105, Lihat juga Ibn Taymiyyah al-HarrÉni (t.t), Sifat Allah wa UÎËl al-
TafsÊr, Dr MuÍammad Zainuhum (TahqÊq), h:20-27. Lihat juga Badr al-DÊn al-Zarkasyi (1376H), BurhÉn 
fi ‘UlËm al-Qur’Én, Kairo, IsÉ al-BÉbÊ al-×alaby, j:2, h:78-79, Lihat juga Abi al-MuÐaffar al-IsfarayÊni 
(1359H-1940M), al-TabÎÊr fi al-DÊn,,Wa TamyÊz al-Firqah al-Najiyah ’an al-Firaq al-HÉlikÊn, 
MuÍammad DhÉhid bin al-×assan al-Kawthari (TahqÊq), Matba’ah al-AnwÉr, c:1, h:37-38, Lihat juga al-
BaghdÉdi (1416H/ 1995M), op.cit., h:116-117. Lihat juga Ahmad MahmËd Subhi (1969), Fi Ilm KalÉm, 
Kairo, DÉr al-Kutub al-JÉmi’ah, h:75. Lihat Abu ‘Abd AllÉh ‘Ólim FÉlih (1997) op.cit.,  h:97-99, Lihat 
juga Badr al-DÊn MuÍammad bin ’Abd Allah al-Zarkasyi (1972), Al-BurhÉn fi ’UlËm al-Qur’Én, c:2, j:2, 
MuÍammad Abu FaÌl Ibrahim (TahqÊq), BeirËt, Maktabah al-’AÎriyyah, h:78, Lihat juga Ibn Muzaffar al-
AsfarÉyÊni (1359), Al-TabÎÊr fi al-DÊn, al-Kaherah, (t.t.p), Matba’ah al-AnwÉr, h:115, lihat juga Abu al-
QÉsim Ibn Hassan bin ManÎËr al-Lalaka’i al-Ùabari (1420), Syarh Usul I’tiqÉd Ahl al-Sunnah wa al-
JamÉ’ah, c:6, j:3, Dr AÍmad bin Sa’ad al-GhÉmidi (TahqÊq), RiyÉdh: DÉr al-Ùayyibah, h :502. 
265 Imam Abu ×anifah membuat rumusan berkaitan sifat MukhÉlafah li al-HawÉdith dengan kata-kata 
berikut:”Persamaan diantara pencipta dan makhluk adalah tidak boleh diterima, Lihat ’Abd Allah al-
Harari (2002), Al-Syarh al-QawÊm fi ×al al-FÉdh al-ØirÉt al-MustaqÊm, c:4, BeirËt, DÉr al-MasyÉri’, 
h:164 
266 QaÍÏÉn ’Abd RaÍmÉn al-DËri & Rushdi MuÍammad ’AlyÉn (1996), UÎËl al-DÊn Al-IslÉmi, c :1, 
AmmÉn Jordan, DÉr al-Fikr, h :108 
267 Al-RÉzÊ (1993) AsÉs al-TaqdÊs, AÍmad HijÉzi SaqÉ (TahqÊq), BeirËt, DÉr al-JaÊl, h: 77 
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Sekiranya ada persamaan, maka ianya hanyalah persamaan dari segi bahasa (al-IsytirÉk 
al-lafzi) yang tidak dapat dielakkan seperti sifat ilm, ÍayÉt, sama’ baÎar dan kalam.  
 
ii. Setiap sifat Tuhan itu adalah berbeza secara zatiyyah dengan sifat makhluk. 
Perbezaan antara Tuhan dan makhluk adalah secara mutlak.  
 
iii. Allah tidak boleh disamakan dengan benda-benda yang bersifat jisim, kerana itu 
akan meletakkan Allah sebagai sesuatu yang boleh dibahagi (murakkab) sebagaimana 
setiap jisim terbahagi sekurang-kurangnya kepada dua juzuk. Justeru setiap benda yang 
terbahagi adalah memerlukan antara satu dengan yang lain.  
 
iv. Tidak boleh dikatakan Allah berada di mana-mana arah, kerana ia akan 
mengandaikan tempat bagi Allah (mutahayyiz). Dan bertempat pula adalah sebahagian 
daripada sifat jisim. 268 
 
 Berdasarkan keterangan-keterangan diatas dapatlah pengkaji rumuskan bahawa 
ayat-ayat sifat yang menyebut perkataan-perkataan al-Yad, al-Wajh, Fawq dan 
seumpamanya adalah mempunyai makna dan maksud yang samar atau kabur. Justeru dari 
pemahaman zahir lafaz inilah, terlahirlah beberapa fahaman dan tanggapan pelbagai 
antaranya :269 
 
a) Zahir lafaznya menunjukkan Allah berjisim.      
b) Zahir lafaznya menunjukkan Allah bertempat.     
c) Zahir lafaznya menunjukkan Allah bergerak dan diam.    
d) Zahir lafaznya menunjukkan Allah  beranggota. 
e)  Zahir lafaz yang menggambarkan Allah  mempunyai perasaan. 
 
                                               
268 Lihat juga pandangan Al-BaghdÉdi yang hampir sama dengan apa yang diperkatakan oleh al-RÉzÊ: Abd 
al-QÉhir bin ÙÉhir bin MuÍammad al-BaghdÉdi (1982), ‘AqÊdah ahl Sunnah wa al-Jama’ah satu 
pengenalan, c:1,  Ibrahim Abu Bakar (TahqÊq) Kuala Lumpur, Yayasan Dakwah Islamiah Malaysia, h: 25-
26 
269 Menurut Ibn Taymiyyah pembahagian sebegini adalah salah dan menyimpang dari ajaran salaf  malah 
ianya adalah cedokan dan ambilan dari ilmu falsafah . Lihat TaqÊ al-DÊn AÍmad bin Taymiyyah (t.t), Al-
FatÉwa al-×amawiyyah al-KubrÉ, BeirËt, DÉr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, h:12 
 78 
a) Zahir Lafaznya Menunjukkan Allah Berjisim.  
 
 
a) Firman Allah s.w.t :270  
           
b) Firman Allah s.w.t :271 
             
c) Firman Allah s.w.t :272 
           
 
Berdasarkan ayat diatas, zahir lafaznya menampakkan seolah-olah Allah s.w.t 
sebagai satu jisim yang berada diatas ‘Arasyh, jisim yang memiliki wajah dan tangan 
kanan. Jisim adalah satu nama bagi zat yang mempunyai sifat tertentu seperti tinggi, lebar 
dan panjang.273 Jisim juga merupakan tubuh yang tersusun dari sekurang-kurangnya dua 
jauhar.274 Semua maksud ini menunjukkan lafaz jisim ditujukan kepada zat yang 
berjuzuk dan memenuhi ruang yang kosong (al-Tahayyuz). Besar atau kecil sesuatu jisim 
adalah merujuk kepada penambahan dan pengurangan kuantiti juzuknya.275 Jisim juga 
diklasifikasikan sebahagian daripada ‘Alam. Semua makhluq yang diciptakan Allah 
adalah disebut sebagai jisim yang baru. 276 
                                               
270 Surah al-Baqarah (2), ayat 29. 
271 Surah al-Baqarah (2), ayat 115. 
272 Surah al-Haqah(69), ayat 45. 
273 ’Abd Allah al-Harari (2002), op.cit., h:78, Lihat juga ,’Abd Allah al-Harari (1996), IdhÉr al-’Aqidah al-
Sunniyyah bi Syarh al-’Aqidah al-Ùahawiyyah, c: 4, BeirËt: DÉr al-MasyÉri’ al-Khairiyyah, h:26-27 
274 Saleh Karimi bin Mohd Karimi (hj) (1981) Al-TaqdÊs al-WÉdih, (t.t.p) (t.p), h :5, Lihat juga, 
MuÍammad bin Abu Bakr bin ’Abd al-QÉdir al-RÉzÊ (1995) Mukhtar al-Sehah, Muhammad khatÊt 
(TahqÊq) BeirËt: Maktabah LubnÉn NÉsyirËn, h : 44 
275Ibid., h: 45 
276 Semua perkara yang wujud di alam ini adalah hasil ciptaan Allah s.w.t, termasuklah sekecil-kecil jisim 
al-Jauhar al-Fard (Jauhar tunggal/atom atau bahagian-bahagian yang tidak boleh dibelah bahagi) dan 
sebesar-besar makhluk iaitu ’Arasyh. Jisim terbahagi kepada dua bentuk, Jisim kasar (al-Kathif’) dan jisim 
lembut (Al-LatÊf). Jism al-KathÊf adalah seperti jisim yang dapat disentuh seperti binatang, tumbuhan dan 
manusia. Manakala Jism al-LaÏif adalah jisim yang tidak dapat disentuh seperti, ruh, angin, malaikat, 
cahaya dan kegelapan. Jism al-kathÊf dan al-laÏÊf boleh  berada pada dua tempat, iaitu dilangit (Jism ’alawi) 
dan dibumi (Jism al-Sufli). Kesemua makhluk ciptaan Allah yang terdiri daripada Jisim al-LaÏÊf dan al-
KathÊf, Al-’alawi dan Sufli adalah makhluk ciptaan Allah s.w.t dan tidak sekali kali sama atau mirip dengan 
pencipta. Lihat Abd AllÉh al-Harari (2002), op.cit., h : 23-40 
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Justeru dapatlah dikatakan bahawa zahir ayat yang disebutkan diatas 
menampakkan seolah-olah Allah s.w.t berjisim. Mahasuci Allah daripada jisim yang 
bersifat baru.  
 
b) Zahir Lafaznya Menunjukkan Allah Bertempat.  
 
a) Firman Allah Taala:277 
                
b)  Firman Allah Taala:278 
                      
c)  Firman Allah Taala: 279 
                    
         
Berdasarkan ayat-ayat diatas, dapatlah dikatakan zahir lafaznya menampakkan 
seolah-olah Allah s.w.t dikhususkan tempat tertentu iaitu berada diatas. Al-ZabÊdi 
mentakrifkan tempat sebagai permukaan yang bersentuhan dengan sesuatu jisim seperti 
bumi.280 Kamus dewan pula mendefinisikan tempat sebagai suatu ruang atau kawasan.281 
Justeru tempat dapat difahami sebagai satu ruang atau permukaan yang boleh dipenuhi 
oleh jisim atau jirim.  
 
Maka dapatlah dikatakan bahawa zahir ayat-ayat diatas menampakkan seolah-
olah Allah s.w.t berada diruangan dan tempat-tempat tertentu khususnya diarah atas. 
Mahasuci Allah daripada segala ruangan dan tempat.  
 
                                               
277 Surah al-‘Imran (3), ayat 55. 
278Surah Al-An’Ém (6), ayat 18. 
279 Surah al-Mulk (67), ayat 16. 
280 Al-Sayyid Murtadha al-ZÉbÊdi (t.t), TÉj al-’ArËs, j:9, Maddah mÊm kÉf nËn, MiÎr, MaÏba’ah al-
Khairiyyah, h:348. Lihat juga KamÉl al-DÊn AÍmad bin ×assan al-BayÉÌi al-×anafi (t.t) IshÉrÉt Al-
MarÉm, Kaherah, Mustafa al-×alabi, h:197, Lihat juga YËsuf bin Sa’Êd al-Safti al-Maliki (t.t), Hasyiah al-
Safti ’ala Syarh Ibn Turki ’ala al-’Ashmawiyyah, BeirËt, DÉr al-Fikr, h: 27, 
281 Hjh Noresah bte Baharom (1994), op.cit., h:1409 
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c) Zahir Lafaznya Menunjukkan Allah Bergerak Dan Diam. 
  
a) Firman Allah s.w.t:282   
           
b) Firman Allah s.w.t: 283 
                    
 
c) Firman Allah s.w.t:284 
                   
 
Berdasarkan zahir ayat-ayat diatas, perkataan jÉ’a dan ya’ti adalah bermaksud 
datang.285 Perbuatan datang adalah satu pergerakkan (Harakah).286 Pergerakkan pula 
merupakan sesuatu yang lazim bagi jisim, ia adalah satu ibarat tentang proses memenuhi 
dan mengosong sesuatu ruangan tertentu (Hayz) secara bergilir gilir.287 Menurut Kamus 
dewan gerak adalah antonim kepada diam yang bermaksud berpindah tempat.288 
Perbuatan memenuhi dan mengosongkan sesuatu ruang menunjukkan bahawa sesuatu 
yang bergerak akan berhenti dan seterusnya memenuhi ruangan tertentu.289 
 
Justeru lafaz-lafaz sebegini dapatlah diklasifikasikan sebagai ayat-ayat sifat yang 
kabur maksudnya kerana mengandaikan sifat baru iaitu bergerak diam dan kemudian 
bergerak pada Allah s.w.t. 
 
                                               
282 Surah al-Fajr (89).Ayat 22. 
283 Surah al-Baqarah(2) Ayat 210. 
284 Surah al-An’Ém (6) Ayat 158. 
285 Menurut Abu Bakr al-RÉzÊ al-MajÊ’ juga disebut dengan al-ItyÉn yang bermaksud datang. IbrahÊm 
MusÏafa, AÍmad HassÉn ziyÉd, ’Abd QÉdir MuÍammad ’Ali NajjÉr (1410/1989), Al-Mu’jÉm al-WasÊÏ, j:1, 
IstanbËl, DÉr al-Da’wah, h:149, Lihat juga Lihat juga Muhammad bin Abi Bakr bin ‘Abd al-QÉdir al-RÉzÊ 
(1415H/1995M), MukhtÉr al-Sehhah,MaÍmud khatir (TahqÊq), BeirËt, Maktabah al-Lubnan, j:1, h:50. 
286 ×arakah bermaksud pergerakan yang biasa berlaku pada manusia atau haiwan. Lawan pada harakah 
adalah sukun yang bermaksud diam atau berhenti. Ibid., h:168 dan 440. 
287Abu Bakr Ibn FËrak (1985), Musykal al-HadÊth wa BayÉnuh, c:2, MËsa MuÍammad ’AlÊ (TahqÊq), 
BeirËt,’Ólim al-Kutub, h:201. 
288 Noresah bte Baharom (1994), op.cit., h: 394 -395. 
289 Engku Ibrahim b.Engku Wok Zin (2003), Pemahaman Masyarakat Islam terhadap Sifat-Sifat 
MutasyabihÉt: Satu Kajian di Daerah Kuala Terengganu. Tesis Ijazah Sarjana, Universiti Malaya, h:54. 
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c) Zahir Lafaznya Menunjukkan Allah  Beranggota. 
 
a) Firman Allah s.w.t 290: 
               
b) Firman Allah s.w.t 291:  
                     
 
Berdasarkan ayat diatas dapatlah dikatakan bahawa zahir lafaznya 
menggambarkan seolah-olah Allah s.w.t memiliki anggota. Perkataan anggota dalam 
bahasa Arab adalah disebut dengan kalimah al-‘Uduw atau al-JÉrihah.292  Pun begitu al-
‘Uduw lebih umum jika dibandingkan dengan al-JÉrihah kerana al-’Uduw menepati 
semua jenis anggota yang merupakan satu juzuk daripada badan manusia, manakala al-
jÉrihah hanya dikhaskan bagi anggota yang digunakan untuk melakukan sesuatu 
perbuatan seperti tangan, kaki dan sebagainya.293 Menurut kamus Dewan, perkataan 
anggota adalah merujuk kepada salah satu bahagian tubuh manusia terutamanya tangan 
dan kaki.294  
 
Justeru lafaz-lafaz seperti bi yamÊnih, bi yad dan sebagainya adalah 
diklasifikasikan sebagai ayat-ayat sifat yang kabur maksudnya. 
 
e)  Zahir Lafaznya Menunjukkan Allah  Mempunyai Perasaan. 
 
a) Firman Allah s.w.t295 
                  
                                               
290 Surah al-Zumar (39), ayat 67. 
291 Surah al-’ImrÉn (3), ayat 73. 
292 IbrahÊm MusÏafa, AÍmad HassÉn ziyÉd, ’Abd QÉdir MuÍammad ’Ali NajjÉr (1410/1989), op.cit., j:2, 
h:607 
293 Muhammad bin Ya’qËb al-FayrËz AbÉdi (t.t), Al-QÉmËs al-MuÍÊt, j:1, BeirËt, DÉr al-Fikr, h : 218, 
Lihat Juga AÍmad bin MuÍammad bin ’Ali al-Muqri al-FayyËmi (t.t),  Al-MiÎbÉh al-MunÊr, DÉr al-Fikr, h: 
414 - 416 
294 Hjh Noresah bt Baharom (1994), op.cit., h:46. 
295 Surah al-NisÉ’ (4), ayat 93. 
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b) Firman Allah s.w.t296 
                 
  
Berdasarkan ayat diatas dapatlah dikatakan bahawa zahir lafaznya menampakkan 
seolah-olah Allah s.w.t berperasaan seperti marah dan sayang. Perkataan perasaan disebut 
dalam bahasa Arab sebagai syu’Ër.297 Perasaan juga merupakan perkara dalaman (dalam 
hati) yang berlaku kepada manusia yang ada permulaan dan kesudahan malah  sering 
berubah-rubah daripada suatu perasaan kepada perasaan yang lain. 298   
 
Setelah dibuat penilaian pengkaji melihat perkataan ghaÌab (marah),299 hubb 
(sayang)300 dan sebagainya301 yang disandarkan kepada Allah s.w.t pada zahirnya 
menggambarkan seolah-olah Allah memiliki perasaan yang boleh berubah-rubah. 
Penisbahan perasaan pula akan menggambarkan bahawa ianya suatu perkara yang 
baru,302 Mahasuci Allah dari sifat baru yang berubah-ubah. 
 
Berdasarkan pembahagian yang diklasifikasikan terhadap ayat-ayat sifat dapatlah 
dirumuskan bahawa ayat-ayat al-Qur’an ada diantaranya muÍkam dan ada juga yang 
mutasyÉbih. Ayat-ayat jenis muÍkan kebanyakannya diiringi dengan tanzÊh tanpa 
memerlukan takwil. Namun sebahagian lainya secara zahir membawa pengertian tasybÊh 
seolah-olah menunjukkan Allah s.w.t berjisim, bergerak, berhenti, beranggota, bertempat 
dan memiliki perasaan.  
 
 
                                               
296 Surah a-NisÉ’(5), ayat 54. 
297 IbrahÊm MusÏafa, AÍmad HassÉn ziyÉd, ’Abd QÉdir MuÍammad ’Ali NajjÉr (1410/1989), op.cit., j:2, 
h:484. 
298 Hjh Noresah bte Baharom (1994), op.cit., h:1106. 
299 GhaÌab (marah) adalah perasaan panas hati, berang, gusar dan murka. Lihat Hjh Noresah bte Baharom 
(1994) op.cit., h:861 . 
300 ×ubb (gembira) adalah sangat girang atau berbesar hati. Ibid., h:287. 
301 Antara perkataan yang diklasifikasikan sebagai perasaan yang di masukkan dalam kelas mutasyÉbihÉt 
adalah al-HayÉ’(malu), al-Öahk (ketawa) dan al-BukÉ’(menangis). 
302 ’Abd Al-QÉhir bin ÙÉhir bin Muhammad al-BaghdÉdi (1982), Aqidah Ahli Sunnah wal JamÉah Satu 
Pengenalan, Ibrahim Abu Bakar (Pent.) Kuala Lumpur, Yayasan Dakwah Islamiyyah Malaysia, h:30 
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3.3 Manhaj Tafsir Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ (544H-606H) Mengenai Ayat-Ayat Sifat. 
  
 Asas perbincangan al-RÉzÊ berhubung ayat-ayat sifat adalah berdasarkan 
pemahaman beliau pada Firman Allah s.w.t : 
                       
                        
                            
                  
                        
   Surah al-ImrÉn (3), Ayat :7.   
Terjemahan: Dialah yang menurunkan al-Kitab (al-Quran) 
kepada kamu diantaranya ada ayat-ayat yang muÍkamÉt, 
Itulah pokok-pokok isi al-Qur'Én dan yang lainnya 
mutasyÉbihÉt. Adapun orang-orang yang dalam hatinya 
condong kepada kesesatan, maka mereka mengikuti 
sebahagian ayat-ayat yang mutasyÉbihÉt daripadanya untuk 
menimbulkan fitnah untuk mencari-cari takwilnya, padahal 
tidak ada yang mengetahui takwilnya melainkan Allah. Dan 
orang-orang yang mendalam ilmunya berkata: "Kami 
beriman kepada ayat-ayat yang mutasyÉbihÉt, semuanya itu 
dari sisi Tuhan kami." Dan tidak dapat mengambil 
pelajaran daripadanya melainkan orang-orang yang berakal. 
 
Menerusi ayat diatas al-RÉzÊ bertegas bahawa nas al-Quran yang menyebut ayat-
ayat sifat adalah beruslËb al-majÉzi.303 Untuk memahami ayat-ayat tersebut maka metode 
takwil haruslah diaplikasikan terhadap ayat-ayat sebegini. Menurut beliau lagi manhaj 
takwil adalah kaedah yang terbaik, malah akan menjadikan ayat-ayat sifat dapat difahami 
dengan pemahaman yang sebenar serta bersesuaian dengan konsep tanzÊh. Sekiranya 
takwil tidak diaplikasikan sudah pasti akan wujud pertentangan makna antara ayat-ayat 
                                               
303 Al-RÉzÊ(1401/1981), op.cit., j:7, h:190. Huraian lanjut berkaitan pandangan al-RÉzÊ dalam  
permasalahan subjek al-MajÉzi boleh dirujuk dalam karyanya: Fakhr al-DÊn bin ’Umar bin Husayn al-RÉzÊ 
(t.t), Al-MaÍÎËl fi ’ilm UÎËl al-Fiqh, j:1, Dr ÙÉha JÉbir FayyÉÌ al-’AlwÉni,(t.t.p), Muassasah al-RisÉlah, h: 
321-342 
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al-Qur’an dan ini akan menjejaskan kewibawaan al-Qur’an sebagai sebuah Kitab mubÊn 
ghayr dhi ‘iwaj. 304 Menurut beliau lagi ayat-ayat yang zahirnya berlawanan seharusnya 
dirujuk kepada asl lughah (Asal bahasa tersebut) lalu ditafsirkanya bersesuaian dengan 
’urf syar’iyah (Adat Syariat Islam) dan seharusya dipilih dalil yang lebih arjaÍ 
berbanding rÉjiÍ. 305 
 
  Menurut beliau lagi, berpegang dengan zahir lafaz dan keengganan memalingkan 
zahir lafaz tersebut akan membawa kepada pengertian jisim dan pengkhususan tempat 
keatas Allah s.w.t sebagaimana pegangan al-Muktazilah, al-JubÉi dan lain-lain lagi.306 
seterusnya mewujudkan pertembungan maksud diantara ayat-ayat al-Qur’an, sedangkan 
pertembungan maksud diantara ayat-ayat al-Qur’an adalah sesuatu yang mustahil.  
 
 Seterusnya Allah s.w.t amat memuji golongan al-RÉsikhÊn fi ‘ilm kerana pegangan 
dan keimanan yang teguh terhadap ayat-ayat al-Qur’an. Mereka memahami isi 
kandungan al-Qur’an bersesuaian dengan kehendak akal yang sihat serta tidak menerima 
zahir ayat yang berlawanan dengan ayat muÍkam dan ketetapan akal. Mereka merestui 
setiap yang datang daripada Allah s.w.t. 307 Justeru itu Allah s.w.t memuji golongan ini 
pada ayat berikutnya. Firman Allah s.w.t :  
           
  
Berdasarkan dasar-dasar inilah al-RÉzÊ mengutamakan manhaj tafsirnya dengan 
bersederhana dan tidak terlalu keterlaluan bila berhadapan dengan ayat-ayat yang 
sebilangannya berlawanan secara pemahaman zahir. Malah kaedah ini juga adalah 
menepati peraturan Bahasa Arab.  
 
Beliau dalam banyak karyanya menegaskan bahawa ayat-ayat sifat yang kabur 
maksudnya haruslah dinilai dan difahami dengan menggunakan kaedah tertentu.308 
                                               
304 Al-RÉzÊ (1401/1981), op.cit., j:7, h:190. 
305 Ibid., j:7, h:180. 
306 Ibid., j:7, h:187-188. 
307 Ibid., j:7, h:192. 
308 Saleh Karimi bin Mohd Karimi (hj) (1981), op.cit., h:4-5. 
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Antaranya dengan menggembalikan ayat-ayat yang zahirnya berlawanan dengan 
kebenaran akal kepada ayat-ayat muÍkam. Firman Allah s.w.t :309 
 
      
 
Perkataan AÍad yang terdapat pada ayat pertama surah al-IkhlÉÎ adalah dari jenis 
ayat muÍkam yang amat jelas menafikan sifat jisim, mengambil lapangan (Mutahayyiz), 
tidak berada di arah-arah tertentu dan tidak berubah-ubah. Seterusnya penisbahan jisim 
yang bersifat baru kepada zat Allah adalah bertentangan dengan nas al-Qur’Én. Firman 
Allah s.w.t:310 
                
Ayat yang disebutkan diatas secara jelas menyebut bahawa setiap makhluk 
(semua ciptaan Allah) yang tercipta adalah hasil daripada ciptaan dan kuasa Allah s.w.t. 
Maka Allah yang sifatnya MukhÉlafah li al-×awÉdis, QiyÉmuhu Binafsihi dan 
Wehdaniyyah adalah tidak berhajat kepada segala sesuatu yang Dia ciptakan. 
 
Dalam hal ini pengkaji melihat al-RÉzÊ lebih cenderong mengaplikasikan 
pendekatan khalaf dengan mentakwil ayat-ayat sifat yang kabur maksudnya, terutamanya 
bagi ayat yang menyebut sifat-sifat Allah yang sama sebagaimana makhluk. Sikap al-
RÉzÊ yang menerima dan mengaplikasikan takwil secara menyeluruh tidaklah bermakna 
yang al-RÉzÊ cuba mendahulukan akal berbanding naql dengan menggunakan takwil 
sebagaimana dilakukan oleh ramai ahli falsafah lain. 
 
3.3.1 Menjadikan Al-Qur’an Dan Al-Hadis Sebagai Dasar 
 
 Mentafsirkan al-Qur’an dengan al-Qur’an adalah dianggap sebagai metode yang 
terbaik dalam menjelaskan kehendak al-Qur’an. Kaedah ini dinamakan sebagai tafsÊr bi 
                                               
309 Surah al-IkhlÉÎ (112), ayat 1. 
310 Surah al-Ra’d (13), ayat 16. 
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al-Ma’thËr.311 Iaitu sesuatu ayat ditafsirkan dengan ayat yang lain. Pentafsiran al-RÉzÊ 
dilihat menggunapakai model ini walaupun peratusannya adalah sedikit jika 
dibandingkan dengan ijtihÉd dan penggunaan akal. Menerusi tafsirannya pengkaji 
mendapati al-RÉzÊ telah menggunakan metode ini dengan mentafsirkan sesuatu ayat 
berdalilkan ayat lain. Contoh tafsiran al-RÉzÊ312 terhadap pertikaian segelintir golongan 
yang menisbahkan  jisim disisi Allah seperti dalam firman Allah s.w.t : 
             
Surah ÙÉha (20) Ayat 5.   
Terjemahan : Al-RaÍman (Allah) yang Maha pemurah. 
IstiwÉ’ di atas 'Arasyh. 
 
Berdasarkan zahir ayat diatas al-RÉzÊ mempertahankan manhajnya dengan 
menyebut Firman Allah s.w.t: 
        
             Surah al-IkhlÉs (112)Ayat 1 
Terjemahan: Katakanlah: "Dia-lah Allah, yang Maha Esa. 
  
 Perkataan AÍad pada surah ini dapat difahami bahawa Allah s.w.t bukanlah jisim 
dan bukanlah sesuatu yang memenuhi ruang atau lapangan. Dia tidak berada di mana-
mana tempat atau arah. Justeru perkataan AÍad secara langsung menafikan sifat jismiyyah 
pada Zat Allah s.w.t, malah kalimah AÍad  dianggap sebagai hujah yang paling sesuai 
bagi menunjukkan keesaan Allah s.w.t (MubÉlaghah fi wehdaniyyah).313 Selain ayat 
pertama daripada surah al-IkhlÉÎ al-RÉzÊ juga berdalilkan firman Allah s.w.t : 
 
                      
                Surah al-An’Ém (06)Ayat 18 
Terjemahan: Dan Dialah yang berkuasa atas sekalian 
hamba-hambaNya. dan Dialah yang Maha Bijaksana lagi 
Maha Mengetahui. 
  
                                               
311 TaqÊ al-DÊn AÍmad bin Taymiyyah (1409/1989M), Muqaddimah fi UÎËl al-TafsÊr, Su’di Sa’ad (Pent.) 
Jakarta, Pustaka panjimas, h:64 
312 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit. , j:14, h:112 dan j:22, h:2-9. 
313 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., j:14, h:112. 
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 Dapatlah dikatakan bahawa makna pada ayat yang menyebut perkataan Istawa 
telah ditakwil al-RÉzÊ kepada kalimah Qahara, dengan maksud: Allah maha berkuasa 
keatas sekelian makhluknya termasuklah ’Arasyh. 314 Jelaslah manhaj beliau dalam 
sebahagian ayat-ayat al-Qur’an telah mengaplikasikan metode al-Ma’thËr dengan 
mentafsirkan al-Qur’Én bi al-Qur’Én.  
  
3.3.2 Penekanan Kepada Sumber Akal 
 
 Sememangnya tidak dinafikan lagi, kecenderungan dan ketokohan al-RÉzÊ di 
bidang ’ilm kalam diakui dan diktiraf, beliau juga pernah dikatakan sebagai pengganti 
Imam al-GhazÉli. Keutamaan yang cuba diketengahkanya adalah dengan memberi ruang 
yang sepatutnya kepada akal dan cuba mengharmonikan akal dengan wahyu semasa 
berdepan dengan ayat-ayat sifat.315 Keserasian kefahaman akal antara ayat-ayat ini 
menjadi penting pada manhaj al-RÉzÊ kerana keadaan sebaliknya akan hanya 
mengandaikan bahawa keseluruhan makna wahyu tidak dapat difahami dan ini 
bertentangan dengan hakikat bahawa al-Qur’an itu diturunkan Allah sebagai hudan.316  
  
Dalam menyebut hubungan antara dalil ‘aql dan naql, al-RÉzÊ berkata dalil akal 
adalah begitu penting kerana ia menjadi asas kepada dalil naql (‘aÎl al-naql). Ini kerana 
dalÊl naql adalah berasaskan Rasul sementara kebenaran Rasul diasaskan kepada asas 
akal. Mengenepikan kepentingan akal menggambarkan seolah-olah menafikan alat utama 
dalam memahami naql.317 
 
Justeru akal menurut al-RÉzÊ adalah satu keutamaan kerana ia adalah asas kepada 
nazar (proses berfikir).318 Akal juga merupakan alat untuk mengenal Allah s.w.t. 
Memandangkan mengetahui kewujudan Allah merupakan suatu perkara yang wajib, 
                                               
314 Ibid., j:12, 166-168 
315Saleh Karimi bin Mohd Karimi (hj) (1981), op.cit., h : 231  
316 Al-RÉzÊ (t.t), al-MahÎul fi ‘Ilm al-UÎËl, ÙÉha Jabir al-AlwÉni (TahqÊq), BeirËt: Mu’assasah al-RisÉlah, 
j:l, h: 85. 
317 Al-RÉzÊ (1934), Al-Arba’Ên fi UÎËl al-DÊn, Hyderabad: Matba’ah Majlis DÉ’irah al-Ma’Érif al-
‘UthmÉni, h: 424. 
318 NaÐar menurut takrifan al-RÉzÊ ialah penyusunan hukuman akal untuk sampai kepada hukuman yang 
lain (tartÊb al-tasdÊqÉt li yatawassalu ila tasdiq Ékhar), Ibid., h. :40. 
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maka alatnya iaitu nazar juga menjadi wajib (ma la yatimmu al-wajib illa bihi fahuwa 
wÉjib). Pun begitu untuk dalil yang berteraskan akal menepati ciri-ciri yang ditetapkan 
maka ianya harus memenuhi beberapa syarat.319  
 
Sungguhpun begitu, al-RÉzÊ memberikan pengecualian kepada syarat di atas 
kepada sesuatu dalil naql yang  disokong oleh khabar mutawÉtir. Sekiranya ia disokong 
oleh khabar mutawÉtir, maka ia adalah bersifat yakin.320 Seperkara lagi sesuatu hujah 
atau dalÊl tidak boleh mempunyai tempat yang keseluruhannya naql kerana ia akan 
membawa kepada rantaian yang tidak berkesudahan (tasalsul). 321 
 
 Dapatlah dikatakan bahawa al-RÉzÊ tidak sekali-kali merendahkan wahyu dari 
akal. Sebaliknya apa yang dilakukannya adalah mengenalpasti bentuk hubungan antara 
keduanya dan ingin membuktikan betapa rapatnya kepergantungan naql kepada akal 
sebagai asasnya. Beliau secara jujur telah meletakkan syarak ditempat yang pertama 
melebihi akal kerana berpegang kepada wahyu hukumnya wajib bahkan kedatangan 
wahyu adalah sebagai petunjuk dalam perkara hakikat ini.322 Firman Allah Taala : 
 
                   
     Surah MuÍammad (47)Ayat: 24 
Terjemahan:Maka apakah mereka tidak memperhatikan 
al-Qur’Én ataukah hati mereka terkunci?. 
 
                     
         
                                               
319 Antara syarat-syarat yang ditetapkan al-RÉzÊ adalah: Kejelasan dari beberapa aspek seperti perubahan 
bahasa(naql lughah), nahu bahasa, perkongsian makna dalam lafaz (isytirÉk al-lafz), kiasan(majÉz), makna 
tersembunyi (iÌmÉr), awalan dan akhiran (taqdÊm wa ta’khÊr), keumuman (‘umËmÉt), pembatalan (nÉsikh 
wa mansËkh), pertentangan dari naqal yang lain (mu’Érid sam’i) dan pertentangan akal (mu’Érid‘aqli). 
Disebabkan dalil naql adalah berdasarkan bahasa, maka ia tidak boleh lari dari sepuluh pensyaratan ini 
yang akhirnya menyebabkan ia bersifat maznËn. Maka sesuatu yang berasaskan kepada yang maznËn juga 
bersifat maznËn (al-mawqËf ‘ala al-maznËn maznËn). Lihat al-RÉzÊ (t.t), op.cit., h:424-426. Lihat juga Al-
RÉzÊ (1984), Ma’Élim fi Usul al-DÊn,DÉr al-KitÉb al-‘Arabi , h:.22. 
320 Ibid. 
321 Ibid., h:23-24. 
322 Ibid., Lihat juga ’Abdul Maksud (1998), Fi ’Ilm Kalam : MadhÉhib wa QaÌÉya, (t.t.p) (t.p), h:114. 
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      Surah al-NisÉ’(04 ) Ayat 82 
Terjemahan: Maka apakah mereka tidak memperhatikan al-
Qur’an? kalau kiranya al-Qur’an itu bukan dari sisi Allah, 
tentulah mereka mendapat pertentangan yang banyak di 
dalamnya. 
 
 Bersandarkan ayat diatas jelaslah Allah s.w.t menyeru hambanya agar berfikir 
dengan menggunakan akal yang sihat. Berikut contoh penggunaan akal seiring dengan 
kehendak al-Qur’an yang diadaptasikan al-RÉzÊ dalam karya TafsÊr MafÉtÊh al-Ghayb. 
Firman Allah s.w.t: 
 
                        
    
Surah al-NËr (24) Ayat 35 
Terjemahan: Allah pemberi cahaya kepada langit dan bumi. 
Perumpamaan cahaya Allah, adalah seperti sebuah lubang 
yang tak tembus, yang di dalamnya ada pelita besar.  
  
 Menurut al-RÉzÊ perkataan al-NËr(cahaya) yang disebut dalam ayat diatas, 
bukanlah sebagaimana cahaya yang dapat kita lihat dengan mata. Ini kerana.323 
 
a) NËr yang dijelaskan dalam ayat diatas adalah di iÌÉfahkan kepada perkataan 
langit dan bumi, justeru nËr bukanlah zat Allah s.w.t.  
 
b) Sekiranya Allah diumpamakan seperti cahaya yang dilihat dengan mata, 
bercahaya dan berkilat, sudah pasti tidak akan gelap dunia ini walaupun seketika, 
kerana Allah sentiasa ada untuk selama-lamanya. Padahal bukankah bumi ini 
akan terang bila tiba waktu siang dan akan mula gelap bila malam menjelang. 
 
c) Sekiranya Allah diumpamakan seperti nËr, sudah tentu ia memerlukan matahari, 
bulan dan api, hakikatnya ia amat berlainan dengan apa yang disangkakan. 
 
                                               
323 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit.,, j:23, h :223-229.  
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d) Masaalah syubhah (keraguan) yang timbul ekoran perkataan nËr al-SamÉ wa al-
ArÌ ditolak dengan perkataan (هرﻮﻧ ﻞﺜﻣ) kerana perkataan nËr yang disebut 
disandarkan kepada Allah. Justeru nurNya itu bukanlah Allah. Kerana menurut 
kaedah bahasa iÌÉfat sesuatu kepada zat adalah tertolak dan terbatal. 
 
e) Firman Allah s.w.t, Surah al-An’Ém ayat pertama menjelaskan, cahaya dan 
kegelapan adalah hasil ciptaan Allah s.w.t. Maka mustahillah Allah s.w.t 
menjadikanNya sendiri atau dijadikan olehNya. 
 
f) NËr yang kita lihat ini akan lenyap apabila datangnya malam, sekiranya Allah 
s.w.t seperti nËr yang kita lihat, nescaya Dia boleh lenyap dan hilang dan 
kemudian datang kembali silih berganti hingga hari kiamat. Umum tahu yang sifat 
berubah adalah mustahil pada zat dan sifat Allah s.w.t. 
 
g) Kesemua jisim adalah serupa, namun sifat ’araÌnya tidak semestinya mempunyai 
persamaan, ada diantaranya amat berlainan antara satu dengan lain. Begitulah 
cahaya dan kegelapan, adakalanya lebih cerah atau lebih gelap dan ada kalanya 
pula kurang cerah atau kurang gelap. Maka nËr dan dhulmah adalah ’araÌ yang  
berkemungkinan lebih dan berkemungkinan juga berkurangan. 
 
Bersandarkan hujah-hujah seperti di atas dapatlah dikatakan bahawa al-RÉzÊ telah 
mentakwil perkataan nËr kerana ingin melihat maksud sebenar yang ingin disampaikan 
al-Qur’an dapat difahami dengan jelas tanpa sebarang keraguan. Berikut adalah alasan al-
RÉzÊ mentakwil ayat yang menyebut perkataan al-nËr yang seiringan dengan konsep 
tanzÊh adalah seperti :  
 
a) Allah adalah Tuhan yang memberi petunjuk kepada penduduk langit dan bumi. 
 
b) Allah juga Tuhan yang menerangi (menjadikan terang) langit dan bumi atas jalan 
yang amat baik dengan pentadbiran yang amat sempurna. 324 
                                               
324 Hj Saleh Karimi bin Mohd Kari (1981),op.cit., h: 86-88. 
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 Rumusanya pengkaji melihat al-RÉzÊ semasa berhadapan dengan ayat-ayat sifat 
yang ada kaitannya dengan sifat Allah s.w.t telah mengaplikasikan manhaj al-’aql 
dengan berfokuskan tanzÊh. Ternyata beliau meletakkan manhaj ’aql  disuatu tahap yang 
dibenarkan syarak serta amat berhati-hati menjelaskan kesesuaian ayat dengan ayat lain. 
Atas dasar itulah beliau mengambil sikap untuk mentakwil ayat-ayat sifat disamping 
membuat kritikan dan ulasan dengan panjang lebar sekali. 
 
3.3.3 Penerimaan Takwil 
 
Sebagaimana dijelaskan dalam topik sebelum ini bahawa al-RÉzÊ sememangnya 
menerima pakai metode takwil pada keseluruhan ayat-ayat sifat. Hampir keseluruhan 
karya tafsir dan teologinya memperakui penggunaan metode ini. 
 
Takwil menurut al-RÉzÊ adalah memalingkan zahir ayat dengan bersandarkan 
dalil serta qarÊnah kepada makna lain bermatlamatkan tanzÊh. Keengganan memalingkan 
zahir lafaz ayat-ayat sifat yang mutasyÉbihÉt  akan membawa kepada pengertian jisim 
seperti tempat, anggota, pergerakan dan lain lain lagi terhadap Allah s.w.t. 325 
 
Asas pegangan al-RÉzÊ pada metode takwil dalam pentafsiranya adalah kerana 
pemahaman beliau terhadap ayat 7 Surah al-ImrÉn yang membenarkan pentakwilan 
dilakukan terhadap ayat-ayat sifat jenis mutasyÉbihÉt.326 Seperkara lagi al-Qur’an sebagai 
sifatnya hudan telah menyeru manusia berfikir dan mencari makna yang sesuai dengan 
kehendak al-Qur’an. Justeru al-Qur’an yang diwahyukan kepada Nabi MuÍammad adalah 
                                               
325 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., j:3, h:323. Lihat juga Al-RÉzÊ (1935), op.cit.,  h:172-175 
326 Al-RÉzÊ(1410/1981), op.cit, j:7, h:180-184. Berdasarkan kajian yang di jalankan, pengkaji mendapati 
metode pilihan al-RÉzÊ adalah seiring dengan ulama-ulama Ahl al-Sunnah. Kaedah ini dianggap yang 
terbaik lebih-lebih lagi apabila manusia semakin jauh dari ilmu-ilmu al-Qur’Én. Imam al-BayjËri dalam 
karyanya menyebut: Sekiranya terdapat ayat al-Qur’an atau hadis Nabi MuÍammad sesuatu yang seolah-
olah menyatakan bahawa Tuhan ada di sesuatu tempat atau Tuhan bertubuh atau Tuhan berupa atau Tuhan 
beranggota, maka telah sepakat ahl al-Haq untuk mentakwil ayat ayat seperti itu, kerana Allah maha Suci 
dan bersih dari segala sifat yang disebut dalam erti zahir daripada ayat-ayat al-Qur’an atau hadis sahÊh. 
Lihat IbrÉhim al-BayjËri (t.t), TuÍfah al-MurÊd ’ala Jawharah al-TawhÊd, Kaherah, Mustafa al-BÉbi al-
×alabi, h:54. Pendapat sama juga diperkatakan al-GhazÉli dalam karyanya: Abi ×Émid al-GhazÉli 
(1413/1992) QÉnËn al-Ta’wÊl, c:1, MahmËd BÊju (TahqÊq), (t.t.p), (t.p), h: 7-9. 
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wajib difahami, justeru tiada jalan lain untuk meriwayat ayat-ayat atau hadith 
mutasyÉbihÉt melainkan dengan menyebut takwilnya.  
 
Oleh yang demikian penggunaan takwil adalah menjadi suatu keperluan bagi 
memahami maksud tersirat yang ada kesamarannya di dalam naÎ-naÎ mutasyÉbihÉt. 
Keengganan mentakwil boleh menyebabkan pertentangan diantara ayat-ayat al-Qur’an, 
sedangkan pertentangan diantara ayat-ayat al-Qur’an adalah sesuatu yang mustahil 
sebagaimana firman Allah: 
                     
         
         Surah al-NisÉ’(04) ayat 82 
Terjemahan: Maka apakah mereka tidak memperhatikan Al 
Qur’an? kalau kiranya al-Qur’an itu bukan dari sisi Allah, 
tentulah mereka mendapat pertentangan yang banyak di 
dalamnya. 
 
 Untuk merialisasikan manhaj takwil, al-RÉzÊ meletakkan beberapa garis panduan 
atau kaedah yang khusus agar kehendak al-Quran dapat dicapai seterusnya dapat 
mentanzihkan Allah dari sebarang bentuk persamaan sifat dengan makhluk. Misalnya, 
ayat-ayat yang bersifat naÎ (yang mempunyai hanya satu makna yang jelas) tidak boleh 
ditakwilkan kerana ia diklasifikasikan sebagai ayat muÍkamÉt. Sementara ayat-ayat yang 
mutasyÉbihÉt iaitu yang mempunyai dua makna, yang jelas (Ðahir) dan yang kurang jelas 
(muta’awwil) adalah dibenarkan untuk ditakwil.327 
 
Penggunaan takwil pula hanya boleh dilakukan kepada ayat-ayat yang makna 
zahirnya bertentangan dengan ayat-ayat lain yang lebih bersifat nas dan muÍkamÉt. 
Dengan kata lain, disebabkan terdapat ayat yang muÍkamÉt yang menafikan makna zahir 
dalam ayat-ayat mutasyÉbihÉt, maka makna yang kedua, iaitu makna muta’awwil harus 
digunakan. Makna muta’awwil pula, apabila diambil harus selari dengan makna ayat-ayat 
yang muÍkamÉt. Justeru pengkaji melihat terlalu banyak penggunaan metode takwil di 
                                               
327 Al-RÉzÊ (1410/1981),op.cit, j:7, h:189-191. 
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dalam karya tafsir MafÉtiÍ al-Ghayb khususnya pada lafaz-lafaz yang ada kaitannya 
dengan ayat-ayat sifat.328 
 
 Menurut al-RÉzÊ, sungguhpun takwil dibenarkan syarak dan diaplikasikan oleh 
banyak ulama muktabar, namun sebilangan mereka tidak cenderung untuk mentakwil. al-
RÉzÊ menggangap pendapat yang enggan mentakwil adalah kurang sesuai berdasarkan 
alasan-alasan berikut: 
 
i) Mereka menyakini bahawa Allah suci dari ruang dan tempat serta menjelaskan 
bahawa al-IstiwÉ’ tidak bermaksud duduk atau bersemayam. Namun mereka tidak berani 
mentakwilnya kerana bimbang akan kesilapan. Pendapat ini adalah lemah kerana al-
Qur’an diturunkan dalam Bahasa Arab dan setiap kalÉm Allah itu mempunyai 
maksudnya dalam bahasa tersebut. Jika tidak sia-sia sajalah kalÉm Allah s.w.t. 
 
ii)  Terdapat pertembungan diantara dalil ’aql dengan zahir lafaz ayat dimana dalil akal 
menolak perkataan al-IstiwÉ’ dengan makna zahirnya iaitu al-IstiqrÉr (tempat yang 
tetap). Persoalanya mana satukah dalÊl yang harus diterima?. Apakah harus diterima dalil 
’aql dan naql sekaligus atau menolak kedua-duanya atau ditarjÊh naql sahaja ataupun 
ditarjÊh ’aql dan ditakwil naql. Pendapat pertama yang menerima dalÊl ’aqli dan naql  
bersama-sama adalah ditolak kerana salah satunya menyucikan Allah dari tempat 
manakala satu lagi sebaliknya. Begitu juga dengan pendapat kedua iaitu ditolak kedua-
duanya kerana mustahil ditolak dua perkara yang berlawanan. Pendapat yang ketiga 
mentarjÊh naql sahaja juga adalah batal kerana akal adalah asas kepada naql. Jika sesuatu 
itu tidak thÉbit kepada dalil akal maka ia juga tidak thÉbit pada dalil naql. Oleh itu dalil 
yang keempat boleh diterima pakai dengan menggunakan dalÊl ’aql disamping ditakwil 
dalil naql. 
 
                                               
328 Lihat ulasan al-RÉzÊ pada Firman Allah s.w.t, Surah al-×adÊd, ayat 25: ”Dan kami turunkankan besi 
yang padanya terdapat kekuatan yang hebat’. Al-RÉzÊ berkata: Sebagaimana diketahui besi tidak 
diturunkan walaupun seketul dari langit, besi hanya dilombong di bumi. Oleh yang demikian ayat ini harus 
ditakwil agar makna yang ingin disampaikan benar-benar boleh difahami maksudnya dan selari dengan 
kehendak al-Qur’an. Lihat Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., j:29, h:242-243 
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Justeru terdapat segolongan ulama yang mengambil sikap mentakwil sifat al- 
IstiwÉ’ dan tak kurang juga yang tersilap mentakwil. Ketahuilah ulama yang tidak 
membuat sebarang takwilan lebih selamat kerana diam adalah lebih baik daripada 
mendustakan ayat suci al-Qur’an.329 Manakala ulama yang benar takwilnya, maka ia 
lebih dekat kepada hikmah. Contohnya seperti seseorang yang membaca dan mengkaji 
sesebuah buku, sudahpasti ia dapat mengulas dan menjelaskan kesamaran yang terdapat 
di dalamnya.330 Berikut contoh takwil yang dilakukan al-RÉzÊ pada firman Allah s.w.t : 
 
          
        Surah al-Taubah ayat 67 
Maknanya: Mereka telah lupa kepada Allah, maka 
Allah melupakan mereka.  
 
Berdasarkan ayat diatas al-RÉzÊ menegaskan bahawa zahir ayat sebagaimana 
disebutkan diatas seolah-olah memberi gambaran bahawa Allah s.w.t memiliki sifat lupa 
sebagaimana makhluk yang selalu terlupa. Justeru itu tidak wajar dinisbahkan sifat lupa 
kepada Allah dengan mendakwa lupanya Allah tidak sama dengan lupa makhluk. Untuk 
menguatkan hujah-hujahnya al-RÉzÊ berdalilkan firman Allah s.w.t pada surah Maryam 
ayat 64: 
           
Terjemahan : Dan tidaklah Tuhanmu lupa. 
  
 Berdasarkan penjelasan dan keterangan diatas dapatlah dirumuskan bahawa al-
RÉzÊ sememangnya seorang tokoh ilmuan yang hebat. Beliau dalam huraianya mengenai 
ayat-ayat sifat yang mutasyÉbihÉt memilih untuk mentakwil ayat-ayat tersebut. Takwilan 
yang dilakukanya adalah tidaklah keterlaluan, malah selari dengan kehendak al-Qur’an. 
Segala sumbangan yang dilakukanya dalam memahami ayat-ayat sifat sedikit sebanyak 
dapat mengalihkan pandangan serong masyarakat terhadap pemahaman yang tidak 
sepatutnya terhadap ayat-ayat suci al-Qur’an dan hadis-hadis sahÊh. 
                                               
329 Ibid., j:25, h :147 
330 Ibid. 
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3.4 Manhaj Tafsir Ibn Taymiyyah (662H-728H) Mengenai Ayat-Ayat Sifat.  
 
 Kajian ayat-ayat sifat menurut Ibn Taymiyyah adalah termasuk dalam skop 
perbahasan TauÍÊd al-AsmÉ’ wa al-ØifÉt. Beliau mengithbatkan/menetapkan apa saja sifat 
yang Allah dan Rasulnya telah tetapkan baik dari aspek nama mahupun sifat-sifatnya. 
Seterusnya beliau juga cuba mensucikan Allah daripada segala bentuk kekurangan 
sebagaimana yang termaktub dalam banyak ayat-ayat al-Qur’an dan hadis Nabi yang 
sahÊh.331 
 
 Tafsiran Ibn Taymiyyah terhadap ayat-ayat al-Quran adalah berasaskan kepada 
keyakinan beliau bahawa Rasulullah s.a.w telah menyampaikan dengan lengkap segala 
maksud al-Quran. Menurut beliau Rasulullah yang bersifat TablÊgh telah menjelaskan 
Islam dengan sebaik-baiknya, baginda juga tidak membicarakan sesuatu kecuali yang 
benar. Diikuti para sahabat yang menjadi saksi nuzËl al-Qur’an adalah lebih mengetahui 
maksud ayat daripada mana-mana generasi selepasnya. Golongan tersebut adalah yang 
paling benar pegangan agama, merekalah yang berada pada tiga generasi awal Islam. 
Mereka juga digelar sebagai al-Salaf al-ØÉlih332 sebagaimana sabda Baginda Nabi s.a.w:  
 
ﻢﻮﻠﻳ ﻦﻳﺬﻟﺍ ﰒ ﻢﻮﻠﻳ ﻦﻳﺬﻟﺍ ﰒ ﱐﺮﻗ ﺱﺎﻨﻟﺍ ﲑﺧ  
Maknanya: Sebaik-baik generasi ialah generasiku, 
kemudian mereka yang selepasnya, kemudian 
mereka yang selepasnya. 333 
 
Mereka yang dimaksudkan dalam hadis diatas ialah golongan yang hidup pada 
tiga kurun pertama Islam yang berpegang teguh dengan petunjuk Rasulullah s.a.w. 
Merekalah yang dinamakan sahabat, tÉbi‘Ên dan tÉbi‘ al-tÉbi‘Ên. Golongan ini juga 
dipangil dengan nama al-Salaf al-ØÉlih atau singkatannya al-Salaf.   
 
                                               
331 AÍmad bin Taymiyyah (t.t), MajmË’ FatÉwa, j:5,’Abd RaÍmÉn bin MuÍammad bin QÉsim (TahqÊq) , 
al-Maghrib, Maktabah al-Ma’Érif ZÉniqah, h:5-6 
332 Ibn Taymiyyah(t.t), op.cit., h:5-6 
333 Lihat juga AÍmad bin ’Ali bin ×ajar al-’AsqalÉni (1418/1997), op.cit., j:7, hadith no. 3651, h: 6 
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Al-salaf-ÎÉlih pada pandangan Ibn Taymiyyah adalah generasi terbaik selepas 
baginda Nabi Muhammad s.a.w. Perkataan mereka adalah baik dan mereka adalah 
golongan yang paling mendapat petunjuk. Rasionalnya kerana mereka inilah yang paling 
hampir dengan kehidupan Rasulullah s.a.w. Mereka jugalah yang paling menghayati lagi 
mentaati setiap perintah baginda Nabi s.a.w. Justeru beliau amat berkeyakinan, 
mengetahui perkataan dan perbuatan mereka lebih bermanafaat daripada perkataan dan 
amalan golongan selepas mereka. Mengikut pendirian mereka dalam urusan agama lebih-
lebih lagi dalam bab ketuhanan adalah suatu kewajipan. Kesalahan mereka juga lebih 
sedikit jika dibandingkan dengan kebenaran dan itu lah manhaj yang paling selamat.334  
 
Dalam permasalahan ayat-ayat sifat, Ibn Taymiyyah berkata golongan salaf tidak 
menafikan apa yang telah disampaikan al-Qur’an mahupun hadis, mereka mengithbatkan 
keseluruhanya, malah mereka tidak sekali-kali mengubah kalam-kalam Allah khususnya 
perkara yang berkaitan dengan ayat sifat, tidak juga mengtakyÊf ataupun 
mentamthÊlkannya dengan sifat yang ada pada makhluk.335 Mereka juga tetap 
mengithbatkan sifat-sifat tersebut dengan makna zahirnya walaupun zahirnya bermaksud 
tasybÊh.336 Mazhab tersebut juga menolak apa yang ditolak oleh Allah tentangNya, lalu 
menetapkan sifatnya tanpa ilhÉd atau taÍrÊf,337 berdalilkan firman Allah s.w.t : 
 
                                               
334Kajian ini mendapati contoh ulama al-salaf yang menjadi ikutan Ibn Taymiyyah dan yang selalu 
disebutnya adalah Imam AÍmad bin ×anbal. Pemilihan Imam Ahmad ini berdasarkan ketegasan beliau 
semasa berhadapan dengan cabaran golongan Muktazilah berhubung isu Kejadian al-Quran dan sebagainya 
lagi. Justeru beliau sangat menyanjungi Imam Aímad, malah banyak mengutip pendapatnya samada di 
dalam akidah mahupun dalam perkara syariat. Lihat Ibn Taymiyyah (t.t), Al-TafsÊr al-KabÊr, j:6, Dr’Abd 
RaÍmÉn ’Umayrah (TahqÊq) BeirËt, DÉr al-Kutub al-’Ilmiyyah, h:446-447, Lihat juga Ibn Taymiyyah (t.t), 
MajmË‘ah al-RasÉ’il al-KubrÉ, j:1, (t.t.p) Lajnah al-ThurÉth al-’Arabi, h:16-17, Lihat juga Lihat juga Ibn 
Taymiyyah (1403/1983), MajmË‘ah al-RasÉ’il wa al-MasÉ’il, c:1,  j:1, BeirËt, DÉr al-Kutub al-’Ilmiyyah, 
h:197 
335 Ibn Taymiyyah (1385/1965), Al-’AqÊdah al-WasiÏiyyah, c:2, Mustafa al-’Ólim (TahqÊq) Dimasyh, h: 20 
336 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit.,, j:5, h:19 
337 Ibn Taymiyyah (t.t), Al-TafsÊr al-KabÊr, j:2, Dr ’Abd al-RaÍmÉn ’Umayrah (TahqÊq), BeirËt, DÉr al-
Kutub al-’Ilmiyyah, h 137, Lihat juga Ibn Taymiyyah (1391H) Al-RisÉlah al-Tadmuriyyah,c:2, BeirËt, Al-
Maktab al-IslÉmi, h:7, Lihat juga Ibn Taymiyyah (t.t), Syarh Hadis NuzËl, MansyËrÉt al-Maktab al-IslÉmi, 
h:4-10, Muhammad KhalÊl HarrÉs (1984), Ibn Taymiyyah al-Salafi, c:1, BeirËt: DÉr al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 
h: 61, 
 97 
                  
                     
  Surah al-’ArÉf (7) Ayat 180 
Terjemahan: Hanya milik Allah asmÉ’ al-Íusna, 
Maka bermohonlah kepada-Nya dengan menyebut asma al-
Íusna itu dan tinggalkanlah orang-orang yang menyimpang 
dari kebenaran dalam menyebut nama-namanya. Nanti 
mereka akan mendapat balasan terhadap apa yang Telah 
mereka kerjakan.  
 Berdasarkan ayat yang diyatakan beliau amat berkeyakinan bahawa segala usaha 
yang dilakukanya hanya sekadar mengikut apa yang telah ditinggalkan oleh ulama al-
salaf ÎÉlih dengan pemahaman zahir lafaz tanpa perlu dilakukan sebarang takwil malah 
menyerahkan kaifiyyat sebenar-benarnya hanya kepada Allah s.w.t. Kerana Allah jualah 
yang maha mengetahui. Pendiriannya ini banyak diketengahkan dalam banyak hasil 
karyanya seperti yang disebut dalam MajmË’ al-FatÉwa dengan nada berikut:338 
  
“Aku beriman dengan Allah s.w.t. Beriman dengan sifat yang 
Allah s.w.t sifatkan pada dirinya sepertimana yang dinyatakan 
(IthbÉtun bila TasybÊh) dan sebagaimana dalam kitabnya dan yang 
datang melalui lidah Rasulnya. Bahkan aku berkeyakinan bahawa 
Allah s.w.t tidak ada sesuatu yang serupa dengannya dan Dialah 
yang Maha Mendengar dan Maha Melihat. Aku tidak menafikan 
apa-apa yang disifatkan bagi Dirinya dan aku tidak mengubah 
perkataan Allah daripada tempatnya dan tidak mengingkari nama-
nama dan ayat-ayatnya. Aku tidak membandingkan sifat-sifat 
Allah dengan sifat-sifat makhluk. Kerana Allah tiada yang senama 
baginya, tiada seumpama, tiada bandingan dan tidak dikiaskan 
dengan makhluknya. Sesungguhnya s.w.t lebih mengetahui tentang 
dirinya dan yang selain daripadanya serta lebih benar dan baik 
perkataannya. Maka Allah s.w.t menyucikan dirinya daripada 
sesuatu yang disifatkan oleh ahli takyÊf dan tamthÊl dan daripada 
sesuatu yang dinafikan oleh ahli tahrÊf dan ta’ÏÊl, firman Allah 
s.w.t. pada surah SyËra ayat 11.” 
 
                       
                                               
338Ibn Taymiyyah ( t.t), op.cit., j:3, h:2, dan j:1, h:270, Lihat juga Ibn Taymiyyah (1389), op.cit., h : 7 
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Terjemahan  : Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan 
Dia dan Dia-lah yang Maha mendengar dan Melihat.  
  
 Bersandarkan asas dan dalÊl yang dinyatakan, ternyata beliau amat berkeyakinan 
bahawa tiada keganjilan yang timbul dalam hal ini, kerana Pencipta sememangnya diakui 
tidak sama hakikatnya dengan makhluk sungguhpun sebutanya adalah sama. Lihatlah 
bagaimana manusia dan kuda, kedua-dua jenis makhluk ini dikatakan haiwan, walaupun 
penamaanya agak sama hakikat dan zatnya adalah berbeza, manusia digelar ÍaiwÉn 
nÉtiq, manakala kuda pula adalah ÍaiwÉn ÎÉil. Justeru itu kami berkata pada sesetengah 
sifat sama seperti kebanyakkan sifat iaitu dengan mengithbatkan sifat sebagaimana yang 
dinyatakan seperti Allah Íayyun bi Íayah,’Élim bi ’ilm, qadÊr bi qudrah dan  samÊ’ bi 
sam’i.  
 
Perbuatan yang cuba mengubah, memaling dan menggantikan lafaz ayat-ayat 
yang menyebut tentang sifat Allah daripada zahirnya adalah perbuatan yang tidak 
bertanggungjawab malah diklasifikasikan sebagai sesat dan terkeluar daripada Islam.339  
 
3.4.1 Mengutamakan Manhaj al-Ma’thËr 
 
Ibn Taymiyyah dalam banyak perkara lebih mengutamakan al-RiwÉyah dari al-
DirÉyah, perkara ini dapat dilihat menerusi banyak karyanya yang melaung-laungkan 
penggunaan al-Ma’thËr. Menurut beliau al-Qur’Én yang telah diturunkan melalui 
Malaikat Jibril a.s kepada junjungan mulia Nabi Muhammad s.a.w. merangkumi  
keseluruhan syariah yang diwajibkan kepada sekelian manusia. Baik dalam masalah uÎËl 
mahupun furË’. Kandungan yang diunggkapkan di dalam al-Qur’an ada diantaranya 
berbentuk ijmÉl dan ada diantaranya dengan secara tafÎÊli. Semua ini telah dijelaskan oleh 
Rasulullah s.a.w kemudianya diikuti oleh para sahabat dan seterusnya Tabi’Ên. Justeru 
tiada cara lain untuk sampai kepada maksudnya selain menyelusuri kesan-kesan yang 
telah ditinggalkan mereka dalam mencari dan memahami selok belok agama Islam . 
 
                                               
339 Ibid., h:21. 
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Metode ini adalah yang terbaik bagi mencapai kebahagian dunia dan akhirat, 
jalan-jalan ini juga merupakan jalan Salaf. Oleh itu sesiapa yang tidak mengikuti jalan-
jalan ini, maka sesungguhnya dia telah menyimpang dari jalan golongan yang benar.340 
Berikut pendapat beliau dalam menerangkan metode dan prinsip yang diperjuangkannya : 
 
“Sesungguhnya Rasulullah s.a.w telah menerangkan 
agama Islam, baik pokok-pokoknya, cabang-cabangnya, 
yang zahir, batin dan yang berkaitan dengan pegetahuan 
dan ada kaitanya dengan pengalaman. Sesungguhnya hal 
ini adalah asas keimanan dan barang siapa yang 
memelihara asas ini, maka ia adalah orang yang benar 
dari segi ilmu dan perbuatanya.” 341 
 
Dapatlah dikatakan bahawa Ibn Taymiyyah dalam permasalahan ayat-ayat sifat, 
telalu berpegang teguh dengan prinsip yang diperjuangkanya sebagaimana yang telah 
dinyatakan. Karya-karyanya seperti al-’AqÊdah al-Hamawiyyah, al-AqÊdah al-
Wasitiyyah, MajmË’ al-FatÉwa, Sharh hadis nuzËl, Risalah al-’Arsyiah dan banyak lagi 
juga mengulangi prinsip-prinsipnya dalam perkara akidah khususnya ayat-ayat sifat. 
Menurut catatanya dalam karyanya al-AqÊdah al-WÉÎitiyyah : 
 
“Manhaj Ahl al-Sunnah wa al-JamÉ’ah adalah menurut 
Sunnah Rasulullah s.a.w, secara batin ataupun zahir. 
Mengikut para sahabat terdahulu dari kalangan Muhajirin 
dan AnÎÉr dan orang-orang yang menurut wasiat 
Rasulullah s.a.w, sebagaimana sabda baginda: Hendaklah 
kamu semua mengikut Sunnahku dan sunnah KhulafÉ’ al-
RÉsyidÊn selepasku.”342 
 
Jelaslah dalam hal membicarakan topik sifat-sifat Allah s.w.t beliau berkeyakinan 
dan berpegang teguh dengan apa yang termaktub menerusi pemahaman zahir al-Qur’an 
dan sunnah, seperti Tuhan berada diatas ’Arasyh dengan keadaan yang selayaknya,343 
Tuhan memiliki tangan, muka, mata, turun, naik dan lain-lain lagi bersandarkan kepada 
                                               
340 Ibn Taymiyyah (1965), Al-’AqÊdah al-WÉsiÏiyyah, c:3, Mustafa ’Ólim (TahqÊq), Dimashq, Matbu’Ét 
DÉr al-ThaqÉfah li al-tibÉ’ah wa al-Nasyr, h:19,20,21, Lihat juga Ibn Taymiyyah (t.t), Fatawa al-
Hamawiyyah al-Kubra, BeirËt, DÉr al-Kutub al-Ilmiyyah, h 5-20, Lihat juga Ibn Taymiyyah (1413/1992), 
op.cit., h : 60-75. 
341 Ibid. 
342 Ibn Taymiyyah (1965), op.cit., h:4. 
343 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., h:119. 
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kalimah selayaknya dengan sifat Allah sebagai KhÉliq dan bukanya makhluk. Antara 
ayat-ayat yang menjadi sandaran Ibn Taymiyyah adalah seperti firman Allah s.w.t 
menerusi Surah al-’An’Ém ayat 114, Surah al-ImrÉn ayat 55, Surah ÙÉha ayat 5, Surah al-
’ArÉf ayat 54, Surah YËnus ayat 3, Surah al-Ra’d ayat 4, Surah Al-FurqÉn ayat 59, Surah 
al-Sajadah ayat 5, Surah al-HadÊd ayat 4, Surah al-NisÉ’ ayat 158, Surah FÉthir ayat 10, 
Surah ’GhÉfir ayat 36-37, Surah al-Mulk ayat 16 dan17, Surah FuÎÎilat ayat 42,Surah Al-
Ma’Érij ayat 4, Surah YËnus ayat 3, Surah al-NaÍl ayat 50, Surah al-Zukhruf ayat 84 dan 
banyak lagi ayat-ayat sejenis denganya yang keseluruhanya diimani beliau secara zahir 
lafaz ayat (ithbÉt kul al-ÎifÉt ).344 
 
Manakala antara hadis yang dijadikan dalÊl untuk menguatkan prinsipnya adalah 
seperti Hadis Mi’rÉj Nabi Muhammad s.a.w ke langit dunia, Hadis turun dan naik 
Malaikat untuk bertemu dengan Allah, Hadis al-JÉriyah dan banyak lagi. Antara Contoh 
hadis yang dijadikan dalil adalah : 
ﺀﺎﺴﻣﻭ ﺎﺣﺎﺒﺻ ﺀﺎﻤﺴﻟﺍ ﱪﺧ ﲏﻴﺗﺄﻳ ﺀﺎﻤﺴﻟﺍ ﰱ ﻦﻣ ﲔﻣﺃ ﺎﻧﺃﻭ ﱐﻮﻨﻣﺄﺗ ﻻﺃ 
Terjemahan: Tidakkah engkau mempercayaiku, akulah 
yang diamanahkan oleh yang berada di langit. Telah datang 
kepadaku berita dari langit pagi dan petang.345 
 
Rumusannya, Ibn Taymiyyah dengan pandanganya kembali berpegang dengan al-
Qur’an, sunnah Rasulullullah, sahabat dan tabi’Ên adalah berfahaman secara zahiriyyah 
terhadap ayat-ayat sifat. Beliau menetapkan arah atas iaitu ’Arasyh sebagai tempat yang 
selayaknya dengan keesaan Allah s.w.t. Allah juga turun ke langit dunia dengan keadaan 
yang selayaknya dan sesuai dengan kebesarannya. Beliau secara terang tidak menafikan 
perbuatan keberadaan Allah diatas ’Arasyh dan turunnya Tuhan kerana bersandarkan 
kepada nas-nas yang ÎarÊh yang banyak menerangkan tentang hal tersebut. 
 
Pendapat dan prinsip yang menjadi pegangan Ibn Taymiyyah ini adalah dipetik 
daripada kata-kata beliau sebgaimana berikut :  
                                               
344 Ibid., h 8-9. 
345 Abi ‘Abd AllÉh MuÍammad bin IshÉq bin MuÍamad bin Yahya bin Mundih (1413), KitÉb TauÍÊd wa 
Ma’rifah AsmÉ’ Allah ‘Azza wa Jal wa ØifÉtih ’ala al-IttifÉq wa al-Tafarrud, c:1, j:3, Dr’Ali bin 
Muhammad bin NÉÎir (TahqÊq), MadÊnah, MaÏÉbi’ al-JÉmi’ah al-IslÉmiyyah, h:282. 
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“Sungguhpun aku berpegang dengan zahir ayat, namun 
aku tidak sekali-kali menyamakan perbuatan turunya Allah 
dengan turunnya makhluk. Turunnya Allah adalah dengan 
keadaan yang layak dan bersesuaian dengan kebesaran 
Allah s.w.t. Begitulah jua setiap maksud yang ia nisbahkan 
untuk dirinya. Dan mereka berkata (Salaf), nuzËlnya Allah 
dengan keadaan nuzËl yang layak dengannya, ityÉn Allah 
jua dengan keadaan ityÉn yang selayak dengannya, 
begitulah jua dengan sifat-sifat khabariyyah yang lain.” 346 
 
Berdasarkan keterangan-keterangan diatas jelaslah pendirian Ibn Taymiyyah 
dalam memahami ayat-ayat sifat dengan mengithbatkan semua sifat-sifat tersebut. Beliau 
lebih berkeyakinan yang ayat-ayat al-Qur’an yang diturunkan Allah kepada Rasulnya 
telah sempurna dan tidak harus digunakan apa-apa pendekatan lagi. Para Sahabat 
Rasulullah yang jauh lebih ’Élim, ’Érif serta berada  semasa turunya wahyu juga lebih 
memahami akan hal ini tidak melakukan sebarang perubahan terhadap ayat-ayat al-
Qur’an. Justeru ayat-ayat al-Qur’an adalah wajar difahami sebagaimana ianya datang dan 
disampaikan. 
 
3.4.2 Menolak Penggunaan Akal Secara Berlebihan 
 
Boleh dikatakan bahawa tiada satupun karangan yang dihasilkan Ibn Taymiyyah 
tidak mengkritik manhaj dan ajaran golongan falsafah dan mutakallimÊn. Di antara 
perkara asas yang disentuh berhubung ilmu Kalam ialah konsep penggunaan akal 
berbanding al-naÎ.347 Lebih-lebih lagi ilmu kalam ketika zamannya telah bercampur aduk 
dengan Falsafah. Antara golongan yang menjadi sasaran utamanya adalah Muktazilah, 
Jahmiyyah348 dan al-AsyÉ’irah. 
 
                                               
346 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., j:2, h:250. 
347Sungguhpun Ibn Taymiyyah tidak bersetuju dengan penggunaan akal dalam memahami Syarak, beliau 
bagaimanapun dalam karyanya Dar’u Ta’arud al-‘Aql wa al-Naql dilihat banyak berhujah dengan 
menggunapakai manhaj al-’aql, selain itu beliau juga telah mencadangkan agar penggunaan akal 
diaplikasikan sebaiknya sesuai dengan kemampuanya. Beliau juga mengganggap bahawa dilÉlah al-Qur’an 
dalam ilm uÎËl tidak memadai jika diasaskan kepada keterangan al-Qur’an dan Rasulnya semata-mata, 
maka ianya perlu didasari dengan penggunaan akal. Ibid., j:6, h:386, lihat juga Ibn Taymiyyah 
(1979/1399), Dar’u Ta’arud al-‘Aql wa al-Naql, QÉherah, Maktabah DÉr al-Kutub, j:1, h:170-173. 
348 Mereka adalah pengikut Jahm bin ØafwÉn yang menganut fahaman al-JabbÉriyyah dan muncul di 
Tirmidh. Lihat: Al-SyahrastÉni (1992), op.cit., ,j:1, h:172.  
 102 
Menurut Ibn Taymiyyah akal yang diciptakan Allah ini adalah sangat terbatas dan 
amat terhad, tidak semua perkara mampu dicapai dan digapai oleh akal. Dalam perkara 
ghaib, akal manusia hanya mampu berkhayal dan menggambarkan sesuatu dengan apa 
yang telah dilaluinya. Namun setiap gambaran dan khayalan akal tersebut belum pasti 
kebenaranya. Justeru dengan kelemahan yang ada pada akal sudah pasti manusia tidak 
mampu menjangkau sesuatu yang ghaib. Berdasarkan sifat kedaifan yang ada pada akal 
inilah maka seharusnya akal manusia dipandu oleh naql. 
 
Menurut beliau lagi hukum mentafsirkan al-Qur’an dengan akal adalah  haram.349 
Hanya metode al-ma’thËr sahaja yang selayaknya mentafsir dan menjelaskan makna dan 
isi kandungan al-Qur’an. Pendapat beliau ini disokong dengan sepotong hadis : 
 
 ﻝﺎﻗ ﺱﺎﺒﻋ ﻦﺑﺇ ﻦﻋ : ﻢﻠﺳﻭ ﻪﻴﻠﻋ ﷲﺍ ﻰﻠﺻ ﷲﺍ ﻝﻮﺳﺭ ﻝﺎﻗ : ﻝﺎﻗ ﻦﻣ
ﺭﺎﻨﻟﺍ ﻦﻣ ﻩﺪﻌﻘﻣ ﺃﻮﺒﺘﻴﻠﻓ ﻢﻠﻋ ﲑﻐﺑ ﻥﺁﺮﻘﻟﺍ ﰲ.   
Maknanya: Dari Ibn Abbas berkata, Sabda Baginda 
Rasulullulah s.a.w: Sesiapa berkata sesuatu terhadap al-
Qur’an tanpa memiliki ilmu disediakan tempat kepadanya 
di dalam neraka.350 
 
Justeru golongan falsafah dan MutakallimÊn adalah diklasifikasikan sebagai 
golongan  yang tersesat dan tersasar dalam mencari agama dan akidah yang sebenar. 
Mereka lebih mengutamakan akal dari naql. Pendapatnya sebegini dirakamkan dalam 
banyak karya teologi beliau dengan kata-kata berikut : 
 
“Dalam hal mencari tauhid yang sebenar banyak teori-
teori yang dibina berasakan akal telah dipraktikkan lalu 
golongan ini telah tersasar jauh lalu membicarakan akan 
hal-hal yang berkaitan dengan nama dan sifat-sifat Allah 
sebagaimana Yahudi. Ketahuilah apa yang mereka 
perkatakan mengenai jisim, murakkab adalah kalam yang 
tidak pernah dibicarakan oleh golongan Salaf.”351 
 
                                               
349 Ibid., j:2, h:239, Lihat juga Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., h:44. 
350 Ibn Taymiyyah (1413/1992), op.cit., h :72. 
351 Ibid, j:2, h:127. 
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 Berdasarkan huraian-huraian diatas, dapatlah dikatakan bahawa Ibn Taymiyyah 
memilih untuk menolak penggunaan akal dalam memahami ayat-ayat sifat. Beliau lebih 
selesa menerima ayat-ayat sifat walaupun zahirnya bercanggahan dengan kesesuaian 
ayat-ayat al-Qur’an kerana beliau amat berkeyakinan bahawa naÎ-naÎ al-Qur’an dan hadis 
yang sahih sama sekali tidak berlawan. 
 
3.4.3 Menolak takwil  
 
Menurut Ibn Taymiyyah takwil adalah tahrÊf dan ia adalah sesuatu yang bersifat 
spekulatif, maka perbahasan tentang Allah secara spekulatif adalah dilarang. Justeru itu 
beliau telah menolak penggunaan takwil dalam memahami ayat-ayat sifat. Sekiranya 
manhaj takwil dibenarkan syarak, maka keadaan ini menggambarkan seolah-olah ayat al-
Qur’an boleh diubah sewenang-wenangnya, maka akan berlakulah juga pertukaran lafaz 
yang tidak sesuai terhadap wahyu Allah. Justeru itu pentakwil akan terjebak kedalam 
kesesatan sebagaimana yang dinyatakan Allah dalam firmanNya:  
                         
              
          Surah al-’ImrÉn (3)Ayat 7 
Terjemahan:Adapun orang-orang yang dalam hatinya 
condong kepada kesesatan, Maka mereka mengikuti 
sebahagian ayat-ayat yang mutasyÉbihÉt daripadanya untuk 
menimbulkan fitnah untuk mencari-cari takwilnya. 
 
Berdasarkan ayat yang dinyatakan diatas Ibn Taymiyyah berkata: ”Kami beriman 
kepada ayat-ayat Allah secara zahirnya dan mempercayai batinnya sebagaimana firman 
Allah s.w.t : 
                       
                    Surah al-’ImrÉn (3)Ayat 7 
Terjemahan: Dan orang-orang yang mendalam ilmunya 
berkata: "Kami beriman kepada ayat-ayat yang 
mutasyÉbihÉt, semuanya itu dari sisi Tuhan kami."  
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 Ibn Taymiyyah juga ada menegaskan bahawa metode takwil adalah sesuatu yang 
baru (bid’ah) dan bukanlah pilihan golongan salaf, berikut adalah pendapat beliau: 
“Dan sesungguhnya aku telah meneliti tafsiran-tafsiran 
yang diriwayatkan oleh para Sahabat r.a, serta apa yang 
mereka riwayatkan daripada Hadis dan aku juga telah 
meneliti yang demikian itu, masya’ Allah Ta’Éla daripada 
kitab-kitab besar dan kecil melebihi seratus (kitab) tafsir. 
Namun belum aku temui walau seorang Sahabat pun 
mentakwil ayat atau hadis sifat menyalahi makna yang 
difahami dan yang diketahui. Semua akuan, penetapan dan 
penjelasan mereka bahawa yang demikian itu adalah dari 
sifat Allah. Pendapat mereka berlawanan dengan ahl 
takwil, tidak terhitung (jumlahnya) melainkan Allah.”352 
 
Berdasarkan prinsip diatas Ibn Taymiyyah telah cuba sedaya upaya menegaskan 
bahawa ayat-ayat sifat seharusnya dikembalikan maknanya kepada Allah s.w.t kerana 
Dialah yang maha mengetahui zahir dan batin. Ketahuilah percubaan untuk mengalih dan 
memalingkan maknanya adalah dilarang bersandarkan firman Allah s.w.t : 
          
          Surah al-’ImrÉn (3)Ayat 7 
Terjemahan: Padahal tidak ada yang mengetahui 
takwilnya melainkan Allah.  
 
Bersandarkan pada ayat ke tujuh surah al-’ImrÉn inilah beliau dilihat telah 
membahagikan takwil kepada beberapa cabang-cabangnya yang antaranya diharamkan 
dan ada diantaranya juga dibolehkan syarak. Antara jenis takwil yang disebut Ibn 
Taymiyyah adalah yang merubah lafaz zahirnya kepada makna lain yang terkandung 
dalam lafaz yang terhalang dari makna hakiki bersandarkan QarÊnah.353 Justeru dalam 
menyebut tentang takwil beliau berkata : 
 
“Takwilan yang tercela adalah sebagaiman yang dilakukan 
oleh ahl-TahrÊf dan bid’ah. Mereka mentakwil sesuatu 
yang tidak sesuai dengan takwilanya. Mereka juga 
menggangap bahawa tanpa dalÊl tertentu sesuatu lafaz 
                                               
352 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., j:6, h: 394. 
353 Ibn Taymiyyah (1982), op.cit., j:5, h :35-37 
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boleh diubah pengertianya yang sebenar iaitu yang 
berlawanan dengan zahir lafaz.” 354 
 
 Oleh yang demikian Ibn Taymiyyah memfatwakan, takwil  yang memalingkan 
maknanya kepada makna lain adalah dilarang dan tidak dibolehkan. Hanya Allah 
sahajalah maha mengetahui segala-galanya. Seperkara lagi juga beliau menegaskan 
takwil yang mengubah makna dengan alasan dalil lughah atau sebagainya lagi tertolak 
dengan kehadiran al-Qur’an dan hadis Nabi yang sahÊh.355 Justeru dalam memahami ayat-
ayat sifat beliau menyeru agar diithbatkan ayat-ayat tersebut secara zahirnya 
sebagaimana disebut menerusi nas yang ÎarÊh.356 
 
 Dalam karyanya al-FatÉwa al-Hamawiyyah al-KubrÉ, Ibn Taymiyyah sekali lagi 
telah mencela takwil bi al-‘aql yang pada pandanganya merubah lafaz ayat-ayat al-
Qur’an, berikut adalah pendapat beliau:  
 
“Mazhab takwÊl dan tahrÊf selalu berpendapat seolah-olah 
Nabi muhammad s.a.w tidak menyampaikan maksud 
disebalik setiap masalah dengan sebaik-baiknya. Lantaran 
itu mereka berusaha mentakwil masalah-masalah tersebut 
(ayat sifat) bersesuaian dengan pendapat dan citarasa 
mereka dengan takwil yang merubah makna bahasa 
berasaskan kaedah yang direka cipta dengan meminjam 
makna majÉz dan perumpamaan yang aneh belaka. Takwil 
yang diada-adakan itu tak lain tak bukan adalah ciptaan 
Bisyr al-MarÊsi.” 357 
 
Ibn Taymiyyah meletakkan hukum mentakwil sebagai haram dan sesat, kerana 
pentakwil mendakwa Rasullullah s.a.w tidak menyampaikan wahyu dengan sempurna. 
Kerana tidak mungkin Rasulullah yang sempurna sifatnya dan yang paling tahu tentang 
al-Qur’an tidak menjelaskan kebenaranya. Beliau dalam perkara ini telah menegaskan:  
 
“Golongan yang mentakwil telah mencipta satu kaedah 
yang tersendiri terhadap wahyu yang di datangkan Allah 
dan Rasulnya, mereka telah menjadikan akal sebagai asas 
                                               
354 Ibn Taymiyyah (1391), op.cit., h :35-36 
355 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit, j:1, h:119 
356 Ibid., j:2, h:117 
357 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., h:14 
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dari apa yang mereka yakini, menurut pandangan mereka 
apa yang datang daripada uÎËl harus tunduk dan akur 
pada kehendak akal. Segala yang sesuai dengan akal 
diikuti dan dituruti ,manakala yang bertentangan denganya 
ditinggalkanya.”  358 
 
 
Manakala takwil yang dibolehkan syarak menurut beliau adalah dengan makna 
tafsÊr dan al-bayÉn. Takwilanya ini adalah merujuk kepada kalam Allah yang ditafsirkan 
sesuai dengan makna zahir. Takwil jenis ini telah disepakati oleh sebahagian besar ahli 
tafsir, malah ianya hanya diketahui oleh orang-orang yang mendalam ilmunya sahaja 
sebagaimana firman Allah s.w.t: 
                    
             
          Surah al-’ImrÉn (3)Ayat 7 
Terjemahan: Padahal tidak ada yang mengetahui ta'wilnya 
melainkan Allah. dan orang-orang yang mendalam ilmunya 
berkata: "Kami beriman kepada ayat-ayat yang 
mutasyÉbihÉt, semuanya itu dari sisi Tuhan kami." dan 
tidak dapat mengambil pelajaran daripadanya melainkan 
orang-orang yang berakal. 
 
Antara contoh takwil yang diaplikasikan Ibn Taymiyyah adalah seperti ayat yang 
menyebut tentang IstiwÉ’ dalam  karyanya SharÍ hadÊs NuzËl.359 Menurut beliau “ makna 
IstiwÉ’ diketahui oleh al-RÉsikhËn fi al-Ilm, IstiwÉ’ yalÊq bijalÉlatihi, istiwÉ’ bila kaif. 
Prinsip yang dipegang beliau ini adalah bersandarkan kata-kata yang pernah diutarakan 
oleh Imam MÉlik apabila ditanya mengenai sifat al-IstiwÉ’ Allah s.w.t : 
 
“Dan berkata Ibn ‘Abd WahhÉb, Ketika kami bersama 
MÉlik, telah datang kepada kami seorang lelaki lalu 
berkata, al-RaÍmÉn ‘ala ‘Arasyh istawÉ, pemuda itu 
berkata : Bagaimana ia beristiwÉ ? Malik memukulnya lalu 
berkata, al-RaÍmÉn ‘ala ‘Arasyh istawÉ, adalah 
sebagaimana yang disifatkan oleh dirinya dan jangan 
sekali-kali bertanyakan bagaimana, bagaimana 
                                               
358 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., j:3, h:42. 
359 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., h:21 
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(bentuknya) tidak diketahui dan kamu adalah seorang 
lelaki yang mendatangkan sesuatu yang baru dan jahat 
keluarkan dia daripada tempatku.” 360 
 
 
Dapatlah disimpulkan disini bahawa Ibn Taymiyyah melarang sekeras-kerasnya  
takwil yang merubah makna bahasa sesuatu lafaz al-Qur’an kerana manusia adalah 
makhluk yang bersifat lemah dan daif, justeru kelemahan tersebut membataskan manusia 
daripada berfikir dan menetapkan sesuatu yang ditetapkan oleh Allah dan Rasulnya, 
apatah lagi melanggari dan menukar ayat-ayat Allah s.w.t menurut citarasa dan 
kehendaknya sendiri. Maka tidak hairanlah jika beliau menyesatkan golongan yang 




















                                               





KAJIAN PERBANDINGAN AYAT-AYAT SIFAT MENURUT AL-RÓZÔ 
 DAN IBN TAYMIYYAH 
 
 Dalam ruangan bab empat ini, pengkaji akan menampilkan pandangan dua tokoh 
pilihan iaitu Fakhr al-DÊn al-RÉzÊ menerusi karyanya MafÉtÊÍ al-Ghayb dan Ibn 
Taymiyyah dalam al-TafsÊr al-KabÊr berkenaan ayat-ayat sifat terpilih sebagai asas 
perbandingan.  Seterusnya pengkaji akan membuat sedikit ulasan dengan menampilkan 
pandangan dan pegangan salaf-ÎÉlih beserta pandangan mufassirÊn yang berautoriti 
sebagai menjelaskan pandangan kedua-dua tokoh terbabit. Antara ayat-ayat sifat pilihan 
pengkaji adalah: Ayat sifat IstiwÉ’, al-‘Uluww, al-Yad, al-Wajh, al-MajÊ’ wa al-ItyÉn/ al-
NuzËl. 
 
4. Ayat-Ayat Sifat Dalam MafÉtiÍ al-Ghayb Dan al-TafsÊr al-KabÊr 
 
4.1.  Sifat Al-IstiwÉ’/IstawÉ.361 
 
 Ayat sifat al-IstiwÉ’ yang terdapat di dalam lapan ayat al-Qur’an adalah 
diklasifikasikan sebahagian ayat-ayat sifat al-MutasyÉbihÉt. Sifat ini dianggap sebagai 
sifat yang banyak menimbulkan kontroversi ekoran perbezaan pandangan dalam 
memahami maksud ayat tersebut. 
 
  Menurut kebanyakkan pakar ilmu bahasa dan mufassir, perkataan al-IstiwÉ’ boleh 
definisikan kepada banyak makna. Ibn ManÐËr dan Abu Bakr al-RÉzÊ berpendapat al-
IstiwÉ’ adalah tamakkun wa al-IstiqrÉr (berlabuh disuatu tempat dan menetap).362 
                                               
361 Pengkaji akan menggekalkan sebutan kalimah al-IstiwÉ’ dalam bahasa Arab kerana sebilangan besar 
ulama telah bersepakat bahawa setiap lafaz yang berkaitan dengan sifat-sifat Allah yang mutasyÉbih 
hendaklah digunakan bahasa asalnya kerana diragui akan menyimpang dari makna sebenar. Jika ada 
keperluan untuk menyebutnya maka sebutan yang terbaik adalah dengan menggunakan Bahasa Arab. Inilah 
cara yang selamat dan tidak membawa kepada tasyhbÊh. Lihat Abu al-FatÍ MuÍammad bin ’Abd KarÊm bin 
Abu Bakr AÍmad al-SyahrastÉnÊ (1986), Al-Milal wa al-Nihal, BeirËt DÉr al-Shu’ab, j:1, h:105 
362 Abi al-FaÌl JamÉl al-DÊn Muhammad bin Makram Ibn ManÐËr (1994), LisÉn al-’Arab, c.3, j:13, BeirËt: 
DÉr al-ØÉdir, h:410-414, Lihat juga MuÍammad bin Abi Bakr al-RÉzÊ (t.t), MuktÉr al-Sehah, BeirËt, 
Maktabah Lubnan, h: 136 
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Manakala al-FayyËmi dan al-×Éfiz Murtadha al-ZabÊdi mendefinisikan kalimah al-
IstiwÉ’ sebagai al-IstilÉ’ wa al-Qahr.363 
 
 Berdasarkan pengertian yang dikemukakan lbn ManÐËr, Abu Bakr al-RÉzÊ, al-
FayyËmi dan al-ZabÊdÊ, dapatlah disimpulkan bahawa kalimah al-IstiwÉ’ sebenarnya 
boleh difahami melalui maksud hakikÉt dan majÉz. Berikut pengkaji senaraikan 
sebahagian daripada ayat sifat al-IstiwÉ’ yang terdapat dalam al-Qur’an: 364 
 
a) Firman Allah Taala : 
 
           
                        
 Surah al-Baqarah (2) ayat 29
Terjemahan: Dialah Allah, yang menjadikan segala yang 
ada di bumi untuk kamu dan dia berkehendak menciptakan  
langit, lalu dijadikannya tujuh langit dan dia Maha 
mengetahui segala sesuatu. 
  
b) Firman Allah Taala : 
             
                   Surah ÙÉha (20) ayat 5 
Terjemahan : Al-RaÍmÉn yang Maha pemurah, IstawÉ di 
atas 'Arasyh. 
                                               
363 Kajian ini mendapati kalimah al-IstiwÉ’ di ertikan kepada banyak makna bersesuaian dengan kehendak 
ayat. Antara makna yang diberikan ulama adalah seperti : Al-IstiqÉmah wa al-‘ItidÉl, al-TamÉm wa al-
FarÉgh min fi’l al-Shai’, al-NaÌaj, al-QaÎÌ’ au IqbÉl, al-TamÉthul wa al-TasÉwa,  Istaula, Øa’ada, al-
JulËs, al-‘Ulu dan Aqbala. Lihat AÍmad bin ’Ali bin ×ajar al-’AsqalÉni (1418H/1997M), FatÍ al-BÉri 
SharÍ ØahÊh al-BukhÉri, c:1, j:13, ’Abd ’AzÊz bin ’Abd AllÉh bin BÉz (TahqÊq) AmmÉn Jordan, Maktabah 
al-RisÉlah al-HadÊthah, h:496, Lihat juga JalÉl al-DÊn ’Abd RaÍmÉn al-SuyËÏhi (1414/1993) ItqÉn fi ’UlËm 
al-Qur’Én, c:2, j:1, BeirËt, DÉr Ibn Kathir, h:651-652, Lihat juga Lihat Hjh Noresah bte Baharom (1994), 
Kamus Dewan, Edisi ketiga, Kuala Lumpur, Dewan Bahasa dan Pustaka, h:317. Lihat juga AÍmad bin 
MuÍammad bin ’Ali al-Muqri al-FayyËmi (t.t) MiÎbÉh al-MunÊr, BeirËt, DÉr al-Fikr, h:258, Lihat juga 
Sayyid MuÍammad Murtadha al-Husayni al-ZabÊdÊ (t.t), TÉj al-‘ArËs min JawÉhir al-QÉmËs, Mesir 
Maktabah BulÉq, j:10, h:401, Lihat juga al-RÉghib al-AÎfaÍÉni(1381/1961), Al-MufradÉt, Cetakan 
Terakhir, Percetakan MuÎÏafa al-BÉbi al-×alabi wa AulÉdih, MuÍammad Sayyid al-KÊlÉni (TahqÊq) h:251. 
364 Ayat-ayat al-Qur’an yang terdapat kalimah IstawÉ/IstiwÉ’ selain dari yang disenaraikan adalah: Surah 
YËnus(10). Ayat 3, Surah al-Ra’d(13). Ayat 4, Surah al-FurqÉn(25). Ayat 59, Surah al-Sajadah (32). Ayat 
4, Surah al-×adÊd (57). Ayat 4. 
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c) Firman Allah Taala : 
                  
                  
       Surah al-‘ArÉf ( 7 ) ayat 54 
Terjemahan: Sesungguhnya Tuhan kamu ialah Allah yang 
Telah menciptakan langit dan bumi dalam enam masa, lalu 
dia IstiwÉ’ di atas 'Arasyh.  
 
 
4.1.1 Sifat Al-IstiwÉ’ Menurut Pandangan al-RÉzÊ 
  
 Menurut al-RÉzÊ umat Islam dalam memperkatakan masalah sifat al-IstiwÉ’ telah 
tepecah kepada dua golongan, pertamanya meninggalkan perbalahan dan menyerahkan 
keseluruhan maksud dan maknanya kepada Allah s.w.t. Keduanya pula mendalami 
maksud ayat dan menggambil pendekatan takwil yang dirasakan bersesuaian dengan 
kesucian Allah s.w.t.365 Ulama yang bersikap tidak mentakwil ayat sifat al-IstiwÉ’ telah 
menyerahkan makna sebenarnya kepada Allah s.w.t. sebagaimana yang disebut dalam 
ayat 34, surah al-LuqmÉn: 
             
         
 Ayat diatas menyebut hanya Allah s.w.t sajalah yang maha mengetahui setiap 
perkara seperti kehadiran hari kiamat. Justeru ilmu mengenai ayat-ayat mutasyÉbihÉt juga 
diletakkan dalam kelompok yang sama iaitu dibawah ilmu Allah s.w.t. Manusia pula 
hanya perlu menyerahkan keseluruhan maksud dan maknanya hanya kepada Allah s.w.t. 
disamping menyifatkannya dengan sifat-sifat kesempurnaan seterusnya menolak 
sebarang bentuk kekurangan secara menyeluruh. Kewajipan mengetahuinya secara 
terperinci adalah tidak diwajibkan. Justeru sesiapa yang tidak mentakwilnya maka ia 
tidak meninggalkan perkara yang wajib.366 
 
                                               
365 Fakhr al-RÉzÊ (1357/1938), Al-TafsÊr al-KabÊr, c:1, MiÎr, Matba’ah al-Bahiyyah al-MiÎriyyah, j:25, 
h:168 
366 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., j:25, h:168 
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  Pun begitu terdapat sebilangan ulama yang mengaplikasikan metode takwil pada 
ayat sifat (al-IstiwÉ’) dan tak kurang juga yang jahil dan tersilap mentakwil. Bagi mereka 
yang benar takwilnya, maka ia lebih dekat kepada hikmah dan kebenaran. Sebagai contoh 
seseorang yang membaca dan mengkaji sesebuah buku, sudah pasti ia dapat memahami 
dan menjelaskan maksud yang dikehendaki buku tersebut. Jika tidak masakan ia 
mengetahui kekurangan yang terdapat dalam buku yang dikajinya. Begitulah seharusnya 
dilakukan pada sebuah kitab Allah s.w.t.367 
 
 Bersandarkan alasan diatas al-RÉzÊ dilihat tidak bersetuju dengan pendapat yang 
menolak penggunaan takwil kerana: 
 
i)  Mereka menyakini bahawa Allah s.w.t suci dari ruang dan tempat, malah 
mengakui yang kalimah al-IstiwÉ’ tidak bermaksud duduk atau bersemayam. Tetapi 
mereka tidak berani mentakwilnya kerana takut akan kesilapan. Pendapat ini adalah 
lemah kerana al-Qur’an diturunkan dalam Bahasa Arab dan setiap kalam Allah pastinya 
mempunyai maksudnya dalam bahasa tersebut. Sekiranya tiada sebarang makna maka 
sia-sia sajalah kalÉm Allah s.w.t. 
 
ii) Terdapat pertembungan diantara dalil ’aql dengan zahir ayat, dimana dalil akal 
menolak perkataan al-IstiwÉ’ dengan makna zahirnya iaitu al-IstiqrÉr (tempat yang 
tetap).  Persoalanya mana satukah dalil yang harus diterima?. Apakah harus diterima dalil 
’aql dan naql sekaligus atau menolak kedua-duanya atau ditarjÊh naql sahaja atau ditarjÊh 
’aql dan ditakwil naql. Pendapat yang pertama iaitu diterima dalil ’aql dan naql bersama-
sama adalah ditolak kerana salah-satunya mensucikan Allah dari tempat manakala satu 
lagi sebaliknya. Begitu juga dengan pendapat yang kedua iaitu ditolak kedua-duanya 
kerana mustahil ditolak dua perkara yang berlawanan. Pendapat yang ketiga mentarjÊh 
naql sahaja juga adalah batal kerana akal adalah asas kepada naql. Jika sesuatu itu tidak 
thÉbit kepada dalÊl ’aql, maka ia juga tidak thÉbit pada dalÊl naql. Maka dalÊl keempat 
boleh diterima, iaitu digunakan dalÊl ’aql disamping ditakwil dalÊl  naql.368 
                                               
367 Ibid., 
368 Ibid., j:22, h:7 
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 Pendekatan terbaik dan paling sesuai untuk memahami sifat al-IstiwÉ’ adalah 
dengan menggunakan pendekatan takwil yang bersesuaian dengan konsep tanzÊh serta 
jauh dari tasybÊh. Metode ini adalah jalan terbaik untuk memahami ayat-ayat yang 
zahirnya berlawanan dengan konsep keesaan Allah s.w.t. Pun begitu bagi ulama yang 
tidak mentakwil, mereka telah memilih cara dan jalan yang lebih selamat, kerana diam 
adalah lebih baik daripada mendustakan ayat suci al-Qur’an. 369 
 
 Bersandarkan alasan-alasan inilah ulama-ulama Islam dilihat telah membahaskan 
makna pada perkataan al-IstiwÉ’ sebagaimana berikut :370 
 
A) Al-IstiwÉ’ ditakwil kepada makna al-IstiqrÉr. 
  
Al-IstiqrÉr adalah bermaksud menetap disuatu tempat.371 Menurut al-RÉzÊ 
Mazhab Musyabbihah berpegang dengan ayat ini sebagai bukti untuk menetapkan tempat 
bagi Allah s.w.t dengan keadaan duduk diatas ’Arasyh. Pendapat mereka ini menurut 
kacamata al-RÉzÊ adalah sesat samaada dengan ’aql mahupun naql kerana Allah s.w.t 
telah sedia ada, Dialah yang menciptakan ’Arasyh dan tempat dan tidak berhajat kepada 
apa yang diciptakanya. Dia juga maha kaya daripada memerlukan tempat.372 Dakwaan 
golongan ini ditolak bersandarkan dalil dan hujah-hujah berikut : 
                                               
369 Ibid., j:25, h:168 
370 Disebutkan juga disini bahawa al-RÉzÊ tidak terkecuali dari menampilkan pandangan Muktazilah 
khususnya al-Zamakhsyari menerusi tafsirnya yang berjudul al-KasyÉf. Al-Zamakhshari menyebut:  
“BerIstiwÉ’ diatas ’Arasyh atau singgahsana Raja tidak akan berlaku melainkan dengan adanya Raja.” 
Berdasarkan kajian yang dijalankan, pengkaji melihat kenyataan al-Zamakhshari yang dipetik al-RÉzÊ 
bukanlah bermakna beliau bersetuju dengan pandangan tersebut. Ini kerana pandangan tersebut juga di 
kritik  ekoran  sikap Muktazilah yang lebih mendewakan aql dari naql. Mereka juga turut membenarkan 
takwil yang salah sebagaimana yang dilakukan oleh golongan al-BÉtiniyyah (Pelampau Syiah). Antara 
contoh tafsiran mereka adalah seperti firman Allah s.w.t Surah ÙÉha (20) ayat:12. Terjemahannya: 
Sesungguhnya Akulah Tuhanmu, Maka tanggalkanlah kedua terompahmu; Sesungguhnya kamu berada 
dilembah yang suci Ùhuwa. Ayat ini adalah perintah Allah kepada Nabi Musa agar menanggalkan kasutnya 
semasa meghadapnya dilembah Ùhuwa yang suci. Menurut al-BÉtiniyyah perkataan kasut sebagaimana 
yang disebutkan dalam ayat itu tidak benar-benar wujud, apa yang dimaksudkan ayat adalah agar Nabi 
musa melepaskan segala perkara yang berkaitan dengan dunia dan mengabdikan diri kepada Allah s.w.t. 
Begitu juga pada ayat dalam Surah al-AnbiÉ’(21) Ayat 69. Terjemahan : Kami berfirman: " Hai api jadilah 
dingin dan jadilah keselamatan bagi Ibrahim." Api yang disebut dalam ayat diatas merupakan api 
kezaliman yang di hadapi Nabi Ibrahim a.s. Maka api yang disebut dalam ayat bukanlah api yang benar-
benar membakar Nabi Ibrahim sebagaimana yang digambarkan oleh zahir ayat. Lihat Ibid., j:22, h:7. 
371Ibid, j:22, h : 6 dan 7 
372 Ibid., 
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i) Dialah maha suci yang sedia wujud, ketika itu tiada ‘Arasyh dan tiada tempat. 
Setelah diciptakan semua ciptaannya, Dia tidak memerlukan dan tidak berada di tempat. 
Dialah yang maha kaya, tidak berhajat kepada setiap ciptaannya. 
 
ii) Tidak dapat dinafikan perbuatan duduk diatas ‘Arasyh adalah memerlukan suatu 
juzuk yang berada dikanan ’Arasyh dan tidak berada dikiri ’Arasyh. Sekiranya Dia duduk 
pastinya Dia adalah seperti juzuk yang terangkum dan terbina, memenuhi ruangan dan 
telah mengambil lapangan. Ketahuilah Setiap yang terangkum dan terbina adalah berhajat 
kepada kuasa lain untuk merangkumi dan membina, Maka jelaslah keadaan tersebut 
mustahil jika dithÉbitkan kepada Allah s.w.t. 
 
iii) Setiap yang duduk diatas ‘Arasyh berkemungkinan boleh berpindah, bergerak 
ataupun berada tetap dan tidak bergerak. Sekiranya Diaa bergerak, maka ‘Arasyh menjadi 
tempat bergerak dan diam, justeru Dia adalah hÉdith (baru) , sifat baru pula mustahil bagi 
Allah s.w.t. Dan sekiranya Dia diam dan tidak bergerak, maka Dia boleh diibaratkan 
terikat kepada sesuatu seperti masa, berkemungkinan juga ianya lebih teruk daripada 
masa, kerana masa jika ia berkehendak pastinya ia akan bergerak. 
 
iv)  Pendapat yang mendakwa Allah berada dan duduk diatas ‘Arasyh tertolak kerana 
keadaan ini menggambarkan seolah-olah Allah bergantung atau berpegang dengan 
‘Arasyh. Jika tidak kerana ‘Arasyh maka Allah akan jatuh. Begitulah ungkapan yang 
sama boleh dikatakan “Si fulan duduk diatas katilnya.” Jika begitu maksudnya maka 
Allah s.w.t amat berhajat kepada ‘Arasyh kerana tanpa ‘Arasyh ia pasti akan jatuh. 
Pendapat ini juga sesat dan tidak dapat diterima.373 
 
v) Sesungguhnya Allah s.w.t sedia wujud, tidak berada ditempat dan arah tertentu 
khususnya ‘Arasyh. Kerana Allah jualah yang menciptakan seluruh alam termasuk 
Arasyh dan tempat. Dia tidak berhajat kepada sesuatu yang telah diciptakanya.374 
 
                                               
373 MuÍammad al-RÉzÊ Fakhr al-DÊn Ibn ‘AllÉmah DiyÉ’ al-DÊn ‘Umar (1401/1981), TafsÊr al-Fakhr al-
RÉzÊ, c:1, j:17, BeirËt, DÉr al-Fikr, h:14 
374 Ibid., j: 22, h : 6 
 114 
B) Al-IstiwÉ’ ditakwil kepada makna al-IstilÉ’ . 
 
 Menurut al-RÉzÊ al-IstiwÉ’ juga diberi makna al-IstilÉ’ iaitu memerintah. Makna 
ini dilihat bersesuaian dengan Bayt syair : 
 
ﻕﺍﺮﻌﻟﺍ ﻰﻠﻋ ﺮﺸﺑ ﻯﻮﺘﺳﺍ ﺪﻗ  ﻕﺍﺮﻬﻣ ﻡﺩﻭ ﻒﻴﺳ ﲑﻏ ﻦﻣ      
Maksudnya: Bisyr telah memerintah negara Iraq Tanpa 
pedang dan pertumpahan darah.375 
 
 Berdasarkan syair diatas al-RÉzÊ berkata: IstawÉ dalam Bayt syair diatas 
merupakan bukti penggunaan ayat yang betul, dimana Bisyr telah menguasai dan 
memerintah negara Iraq dan bukannya duduk dengan perbuatan. Pun begitu menurut 
beberapa pendapat ada yang mendakwa takwil dengan makna al-IstilÉ’ adalah tidak harus 
kerana: 376 
 
i) Al-IstilÉ’ menggambarkan suatu penguasaan atau kemenangan setelah 
berlakunya kelemahan dan kekalahan. Pendapat ini mustahil bagi Allah s.w.t. 
 
ii) Dikatakan si fulan memerintah keatas sesuatu, iaitu apabila ada musuh yang 
menyerangnya. Tempat yang diperintah itu pula telah ada sejak awal lagi. Maka 
pendapat ini juga mustahil bagi Allah s.w.t kerana dialah yang menciptakan 
’Arasyhnya dan Dia lah Maha pencipta segala sesuatu. 
 
iii) Penguasaan dan pemerintahan Allah meliputi semua makhluknya. Oleh itu 
apa faedahnya pengkhususan ’Arasyh. 
 
 Justeru takwil dengan makna al-IstilÉ’ adalah tidak tepat. Pun begitu jika al-IstilÉ’ 
ditafsirkan dengan maksud al-IqtidÉr iaitu berkuasa, maka kritikan tersebut akan 
terbatal.377 
                                               
375 Ibid., j:22, h: 7, dan j:24 , h:104 
376 Ibid. 
377 Ibid., j: 22, h:7 
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C) Al-IstiwÉ’ ditakwil kepada makna al-Mulk wa al-Isti’lÉ’. 
 
 Al-IstiwÉ’ juga ditakwil kepada makna pemerintahan atau ketinggian. Pendapat 
ini dinukil daripada al-QaffÉl yang menyebut erti ’IstiwÉ’ ’ala ’Arasyh dengan makna al-
Mulk (kerajaan dan pemerintahan). ’Arasyh adalah merupakan kerusi atau singgahsana 
raja yang dijadikan kinÉyah atau perumpamaan sesuatu kerajaan. Contohnya apabila 
dikatakan ( ﮫﺷﺮﻋ ﻞﺛ ) ’Arasyhnya roboh, maka kerajaan tersebut telah hancur. Setelah 
kerajaanya berjaya ditegakan semula maka dikatakan ( ﮫﺷﺮﻋ ﻰﻠﻋ ىﻮﺘﺳإ ) yang 
bermaksud: Dia bersemayam diatas kekuasaan kerajaanya. 
 
 Selain makna pemerintahan atau kerajaan lafaz al-IstiwÉ’ juga dikatakan al-’Ala 
atau al-Isti’lÉ’ iaitu ketinggian. Makna ketinggian kerajaan Allah adalah bermaksud: 
Allah Maha tinggi iaitu Maha berkuasa menyusun dan mentadbir kerajaanya yang 
meliputi seluruh alam. Sebagai tambahan al-RÉzÊ menyelitkan contoh yang mudah 
difahami sebagaimana berikut: Jika dikatakan rambut beruban, maka kata-kata tersebut 
diibaratkan sebagai kinÉyah bagi orang tua, begitu juga dengan  ( شﺮﻌﻟا ﻰﻠﻋ ءاﻮﺘﺳﻹا  ) 
yang menggambarkan kekuasaan atau kerajaannya.378 
 
D)  Al-IstiwÉ’ ditakwil kepada makna al-QaÎÌ.  
  
 Al-IstiwÉ’ bermaksud al-QaÎÌ (menuju). Makna ini diambil berdasarkan ayat 11 
sËrah FuÎÎilat (41). Firman Allah s.w.t: 
 
               
 Makna ini (al-QaÎÌ ) menjadi pilihan kerana ianya dilihat bertepatan dengan ilmu 
bahasa dan kalÉm ’Arab. Dapatlah dikatakan bahawa maksud keseluruhan ayat yang 
sesuai dipadankan pada ayat ini adalah: ”Allah menuju kepada penciptaan dan 
pembentukan langit sesudah menciptakan bumi dan isi kandungannya.”379 
                                               
378 Ibid., j:14, h: 116-117, lihat juga al-RÉzÊ (1401/1981), op.cit., j:17, h:15 
379 Ibid., j:27, h:104-105 
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E) Al-IstiwÉ’ ditakwil kepada makna al-IstiqÉmah  dan al-I’tidÉl . 
  
 Al-IstiwÉ’ bermaksud al-IstiqÉmah dan al-’ItidÉl. Makna ini difahami menerusi 
ayat 29, SËrah al-Baqarah. Firman Allah s.w.t : 
           
 Maka ayat ini boleh difahami dengan makna, setelah selesai menciptakan bumi, 
Allah tidak melakukan perkara lain melainkan tetap dan IstiqÉmah dalam menciptakan 
langit.380 
 
 Selain penggunaan hujah akal, pengkaji melihat al-RÉzÊ juga menggunakan dalil 
al-Ma’thËr untuk menjelaskan metode yang digunakan. Antara dalil yang diketengahkan 
beliau adalah seperti berikut :  
 
 a)  Di dapati sebelum ayat kelima Surah ÙÉha, ada ayat yang menyebut : 
 
                 
                        Surah ÙÉha (20)Ayat 4 
Terjemahan: Iaitu diturunkan dari Allah yang menciptakan 
bumi dan langit yang Tinggi. 
  
 Ayat diatas jelas sekali menunjukkan kesempurnaan kudrat Allah s.w.t yang juga 
kemuncak kebesaran dan kesempurnaan tindakanya. Dialah yang menciptakan langit dan 
bumi, bagaimana mungkin Dia diliputi atau berada disuatu tempat yang telah 
diciptakanya, sedangkan Dialah yang menjadikan ruangan dan tempat. 
 
b.)  Selepas ayat al-IstiwÉ’ Allah berfirman : 
                    
   
                                               
380 Ibid., j:2, h:155 
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Terjemahan: KepunyaanNya semua yang ada di langit, 
semua yang di bumi, semua yang di antara keduanya dan 
semua yang di bawah tanah. 
 
 Berdasarkan ayat ini dapatlah difahami bahawa semua yang berada dipihak atas 
iaitu langit dan segala isinya adalah milik Allah s.w.t. Mana mungkin Allah memiliki 
pihak atas termasuk Allah sendiri, justeru perkara ini adalah mustahil pada hak Allah 
s.w.t. 
c.) Firman Allah s.w.t 
        
             Surah al-IkhlÉs (112) ayat 1 
Terjemahan : Katakanlah: "Dia-lah Allah, yang Maha Esa. 
  
 Perkataan AÍad pada surah ini pula dapat difahami bahawa Allah s.w.t bukanlah 
jisim dan bukanlah sesuatu yang memenuhi ruang atau lapangan. Dia tidak berada di 
mana-mana tempat atau arah. Justeru perkataan AÍad secara langsung menafikan sifat 
jismiyyah pada Zat Allah s.w.t, malah kalimah AÍad  dianggap sebagai hujah yang paling 
sesuai untuk dizahirkan keesaan Allah s.w.t (MubÉlaghah fi wehdaniyyah).381 
 
d.)   Firman Allah s.w.t 
    
             Surah al-IkhlÉs (112) ayat 2 
Terjemahan: Allah adalah Tuhan yang bergantung 
kepada-Nya segala sesuatu. 
 
 Makna ayat kedua pada surah al-IkhlÉÎ, membuktikan bahawa semua makhluk 
yang Allah ciptakan amat bergantung harap kepadaNya. Hanya Dia yang menunaikan 
segala hajat. Tidak akan ada kewujudan melainkan diwujudkannya. Pastinya perkataan 
al-Øamad ini jelas dan nyata menafikan jisim pada hak Allah s.w.t. Kerana Dia bukan 
jisim yang terbina, tidak juga memenuhi ruangan tertentu, jauh sekali berhajat kepada 
apa-apa kuasa untuk berada disuatu tempat, Dialah yang menunaikan segala hajat. 
 
                                               
381 Ibid., j:14, h:112 
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e.)  Firman Allah s.w.t : 
                      
                                               Surah SyËra(42) ayat 11 
Terjemahn: Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan Dia, 
dan Dia-lah yang Maha mendengar dan Melihat. 
 
 Ayat ini pula dikatakan mempunyai makna yang sangat menyeluruh tentang 
keesaan Allah s.w.t serta penafian mutlak terhadap persamaan diantara Allah dan 
makhluknya.382 
 
f.) Firman Allah s.w.t 
                     
                            
                                                 Surah al-×Éqqah (69) ayat 17.   
Terjemahan: Dan malaikat-malaikat berada di penjuru-
penjuru langit. Dan pada hari itu lapan malaikat 
menjunjung 'Arasyh Tuhanmu di atas (kepala) mereka. 
 
 Zahir ayat diatas jelas menampakkan seolah-olah Allah s.w.t berada diatas 
’Arasyh yang ditanggung Malaikat. Namun zahir ayat yang dinyatakan bertentangan 
dengan ayat-ayat muÍkam yang disebutkan Allah s.w.t. Sesungguhnya Dialah yang 
mencipta malaikat,’Arasyh dan Dialah juga maha memelihara yang menjaga sekelian 
makhluknya termasuk Malaikat serta ’Arasyh. Mana mungkin makhluk yang 
diciptakaNya menjaga dan menguruskan tempat bagi Allah s.w.t, maha suci Allah dari 
sebarang bentuk persamaan dengan makhluk.383 
 
 g.)   Firman Allah s.w.t.: 
                  
                      Surah QÉff (50) ayat 16 
                                               
382 Ibid., j:22, h:6 
383 Ibid., j:14, h:113 
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Terjemahan: Dan Sesungguhnya Kami telah menciptakan 
manusia dan mengetahui apa yang dibisikkan oleh hatinya, 
dan Kami lebih dekat kepadanya daripada urat lehernya. 
 
  
  Dan Firman Allah s.w.t 
                       
  Surah al-Zukhruf (43) ayat 84                   
Terjemahan : Dan Dialah Tuhan (yang disembah) di langit 
dan Tuhan (yang disembah) di bumi . 
 
 Menurut beliau, jika golongan Musyhabbihah masih berdegil dengan menafikan 
takwil secara total dan hanya menerima kefahaman daripada zahir ayat semata-mata, 
maka kedua-dua ayat diatas secara jelas telah membatalkan pegangan serta hujah yang 
mereka yakini, mana mungkin dalam masa yang sama Tuhan berada diatas ‘Arasyh dan 
berada dekat dengan urat leher hambanya. Mustahil juga Allah yang berada diatas 
‘Arasyh dalam masa yang sama boleh berada dibumi.384 
 
h.)   Firman Allah s.w.t : 
       
          Surah MuÍammad (47) ayat 38 
Terjemahan: Dan Allah-lah yang Maha Kaya sedangkan 
kamulah orang-orang yang berkehendak kepadaNya. 
  
 Dapatlah dikatakan bahawa ayat diatas sebagai bukti kekuasaan dan Maha kaya 
Allah secara mutlak. Dia tidak memerlukan ruangan dan tempat untuk menetap atau 
bersemayam, mahasuci Allah dari kebergantungan kepada makhluk yang diciptakanya.385 
 
 Berdasarkan keterangan dan penjelasan yang dikemukakan dapatlah disimpulkan 
bahawa al-RÉzÊ amat menitikberatkan konsep tanzÊh Allah an musyÉbahah al-makhlËq. 
Beliau memilih untuk mentakwil dan menjelaskan setiap makna ayat-ayat yang kabur 
                                               
384 Al-Razi(1401/1981), op.cit,j:27,h:233 
385 Ibid., j:14, h:113 dan j:25, h:170 
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maksudnya kerana tindakan itu secara langsung dapat menyelamatkan manusia dari 
fahaman salah dan sememangnya berhajat kepada penjelasan dan pentafsiran yang 
terperinci.  
 
4.1.2 Al-IstiwÉ’  Menurut Pandangan Ibn Taymiyyah 
Sebelum diperhalusi pandangan Ibn Taymiyyah berkaitan sifat al-IstiwÉ’, terlebih 
dahulu suka pengkaji menyebut prinsip yang sering dilaungkanya iaitu mengithbatkan 
semua sifat-sifat Allah yang disebutkan di dalam al-Qur’an dan Hadis Rasulullullah s.a.w 
termasuklah sifat al-IstiwÉ’. Sifat ini adalah tidak harus ditakwil, malah diserahkan 
makna dan kaifiyatnya kepada Allah s.w.t.386  
Sungguhpun ada diantara ayat-ayat al-Qur’an yang menyebut kalimah-kalimah 
sebegini berlawanan secara zahir lafaz dan tidak boleh dipadankan, namun Ibn 
Taymiyyah amat berkeyakinan bahawa zahir lafaz al-Qur’an tidak akan membawa 
maksud yang tidak sesuai dengan Allah s.w.t. Perkataan Ibn Taymiyah ini boleh dilihat 
dengan jelas dalam RisÉlah al-Tadmuriyyah sebagaimana berikut: 
“Jika seseorang percaya yang zahir dari nas  mutasyÉbihÉt 
adalah tamthÊl (penyerupaan) dengan sifat-sifat makhluk, 
sebenarnya itu bukanlah lafaz itu yang dikehendaki al-
Qur’an. Ketahuilah tiada seorangpun dari kalangan salaf 
menamakan ia (makna-makna yang menyerupai makhluk) 
sebagai zahir, mereka sama sekali tidak meredai bahawa 
zahir al-Qur’Én dan HadÊs itu membawa kepada kebatilan 
dan kekufuran (tamthil).” 387 
 
 Ibn Taymiyyah menetapkan sifat al-IstiwÉ’ sebagai salah satu sifat al-af’Él yang 
hanya dapat diketahui dengan merujuk kepada al-Khabariyyah iaitu al-Qur’an, al-Sunnah 
atau pandangan salaf-ÎÉlih.388 Lafaz-lafaz sebegini tidak harus dikias atau difikirkan 
dengan kekuatan akal. Setiap individu muslim haruslah memahaminya walau secara zahir 
                                               
386 TaqÊ al-DÊn Ibn Taymiyyah (t.t), Al-TafsÊr al-KabÊr, j:6, Dr ’Abd RaÍmÉn ’Umayrah (TahqÊq), BeirËt, 
DÉr al-Kutub al-’Ilmiyyah, h :382 
387 Ibn Taymiyyah (1391), Al-RisÉlah al-Tadmuriyyah, c:2, BeirËt, Al-Maktab al-IslÉmi, h :69. 
388 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit. j:6, h:382 
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lafaz dengan menafikan sifat ketidaksamaan dengan makhluk.389 Sebagaimana Firman 
Allah s.w.t dalam surah SyËra (42) ayat 11: 
           
  
 Ayat ini jelas menafikan ketidaksamaan Allah s.w.t jika dibandingkan dengan 
makhluk. Dengan adanya ayat-ayat sebegini maka tiada lagi halanggan untuk 
mengithbatkan ayat-ayat yang menyebut berkenaan sifat Allah s.w.t. Justeru dapatlah 
dikatakan bahawa Allah s.w.t bersemanyam dengan keadaan dan perbuatan yang layak 
untuk zat dan ketentuanNya.  Pendapat ini juga  merupakan pilihan pakar-pakar hadis, 
imam-imam terkemuka, ahli fekah, tasawuf dan sebilangan kecil golongan mutakallimÊn. 
Maka benarlah penempatan Allah di atas ’Arasyh sebagaimana penempatan hamba di 
atas kapal (lillÉhi ta`ala istiwÉ’un `ala `arsyihi haqÊqatan wa li al-`abdi istiwÉ’un `ala al-
fulki haqÊqatan).390  
 
 Berpegang dengan prinsip inilah Ibn Taymiyyah memilih sebilangan ayat-ayat al-
Qur’an untuk dijadikan bahan bukti menyokong prinsipnya, Firman Allah s.w.t : 391  
 
                     
                           
                Surah al-Baqarah (2) ayat 29  
Terjemahan: Dialah Allah, yang menjadikan segala yang 
ada di bumi untuk kamu dan dia berkehendak menciptakan 
langit, lalu dijadikannya tujuh langit, dan dia Maha 
mengetahui segala sesuatu. 
 
 Menurut beliau, antara yang menyebut al-IstiwÉ’ sebagai Irtafa’a ila al-samÉ’ 
adalah Ibn ’AbbÉs sebagaimana dipetik dari kalam Abu ×Émid al-Baghawi al-×usayn bin 
                                               
389 Ibid., j:6, h :389 
390 Ibid., j:5, h:199 
391 Antara ayat-ayat yang dijadikan sandaran dalam perbincangan sifat al-IstiwÉ adalah seperti : Surah al-
Baqarah ayat 210, Surah al-A’rÉf ayat 54, Surah YËnus ayat 3, Surah al-Fur’qÉn ayat 59, Surah al-×adÊd 
ayat 4. 
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Mas’Ëd al-FarÉ’ dalam tafsirnya (ءﺎﻤﺴﻟا ﻰﻟإ ىﻮﺘﺳا ﻢﺛ) berkata Ibn AbbÉs dan 
kebanyakkan mufassir salaf: Ay Irtafa’a ila al-SamÉ’.392 Begitu juga sebagaimana yang 
diperkatakan oleh Imam MÉlik ketika ditanya maksud ayat kelima Surah ÙÉha: Beliau 
menjawab: IstawÉ’ bukanlah tidak diketahui, dan al-KaÊf (bagaimana) tidak dapat 
diterima akal, beriman kepadanya adalah wajib, bertanyakan tentangnya adalah bid’ah. 
Maka mengapa harus dipertikaikan lagi keberIstiwÉ’an  Allah diatas ’ArasyhNya.393  
  
 Ibn Taymiyyah menegaskan bahawa ramai dikalangan mutakallimÊn telah 
terjebak dalam melakukan bid’ah pada ayat-ayat sifat. Mereka juga telah tersilap 
mentakwil ayat-ayat tersebut khususnya sifat al-istiwÉ’ dengan menampilkan makna-
makna yang telah ditukarganti dengan ayat-ayat al-Qur’an seperti al-Qadr ’ala al-
’Arasyh. Manhaj pilihan mereka ini adalah amat terpesong kerana bersandarkan ilmu 
yang diambil dari golongan falsafah dan al-Sabaiyyah.394 Ketahuilah sesungguhnya Allah 
itu sentiasa berkuasa diatas sekelian makhluknya. Dia berada diatas ’Arasyh, namun cara 
dia berada tidak pula diketahui.395 
 
 Dikebanyakkan karya-karya Ibn Taymiyyah, seperti al-TafsÊr al-KabÊr,396 MajmË’ 
al-FatÉwa,397al-’AqÊdah al-WÉsiÏiyyah,398 RisÉlah al-’Arsyiyah399 beliau bertegas bahawa 
tidak ada seorangpun salaf-ÎÉlih yang menafikan tempat bagi Allah s.w.t, malah mereka 
semua sebulat suara bersepakat mengatakan zat Allah berada diatas ’Arasyh sesuai 
dengan kedudukannya bersandarkan kepada ayat al-Qur’an dan sebilangan besar hadis 
saÍÊh. Beliau juga berkeyakinan bahawa IstiwÉ’ Allah adalah ma’lËm (diketahui), dan al-
KaÊfnya pula majhËl (bertanyakan bagaimana tidak diketahui), cara beristawÉ’ Allah 
                                               
392 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., j:6, h : 388. 
393 Ibid. 
394 Ibn Taymiyyah menyebut penggunaan takwil yang diada-adakan mazhab Mutakallimin adalah 
berkemungkinan dinspirasikan oleh Ja’d bin Darham. Lihat Ibn Taymiyyah, (t.t) op.cit., j:5, h:18. 
395 Berdasarkan pembacaan yang dibuat terhadap beberapa karya Ibn Taymiyyah, pengkaji ada menemui 
pendapat Ibn Tayiyyah berkenaan sifat al-IstiwÉ’, Selanjutnya boleh dirujuk pada karya beliau.  Ahmad bin 
Taymiyyah (1398), MajmË’ al-FatÉwa, ’Abd RaÍmÉn bin MuÍammad bin QÉsim al-’Ósimi al-Najdi al-
×anbali (TahqÊq), j:4, h:374.  
396 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., j:6, h:384. 
397 Ibid., j:5, h:15. 
398 Ibn Taymiyyah (1385/1965), Al-’AqÊdah al-WÉÎiÏiyyah, c:3, MuÎtafÉ al-’Ólim (TahqÊq) Dimasyq : DÉr 
al-ThaqÉfah, h:49. 
399 TaqÊ al-DÊn Abi ’Abbas Ahmad bin Taymiyyah (t.t), Al-RisÉlah al-’Arsyi ah, MuÍammad MunÊr 
’Abduh al-Dimishqi (TahqÊq) MiÎr, IdÉrah al-ÙibÉ’ah al-Muniriyyah bi SyÉri’ al-KahkiyyÊn Namrah h:2. 
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tidak dapat diketahui kecuali Allah, beriman akan istiwÉ’ Allah adalah wajib manakala 
bertanyakan tentangnya adalah satu bid’ah. Oleh yang demikian memperakui ayat-ayat 
al-Qur’an yang menyebut Allah beristiwÉ’ diatas ’ArasyhNya adalah perkara yang 
dituntut sebagaimana firman Allah s.w.t :  
 
                       
                          
            
         Surah al-Mulk (67) ayat 16 dan 17 
Terjemahan: Apakah kamu merasa aman terhadap Allah 
yang (berkuasa) di langit bahwa dia akan menjungkir 
balikkan bumi bersama kamu, sehingga dengan tiba-tiba 
bumi itu bergoncang?, Atau apakah kamu merasa aman 
terhadap Allah yang (berkuasa) di langit bahwa dia akan 
mengirimkan badai yang berbatu. Maka kelak kamu akan 
mengetahui bagaimana akibat mendustakan peringatanKu?. 
 
 Menurut beliau lagi kebanyakkan hadis-hadis yang menyebut sifat istiwÉ’ Allah 
diatas ’Arasyh adalah terdiri daipada hadis yang sahÊh, justeru mempercayai akan 
kesahihah hadis-hadis yang berkaitan denganya adalah dituntut. Antara hadis yang 
menjadi sandaran Ibn Taymiyyah adalah seperti hadÊs al-JÉriyah400 iaitu ketika Nabi 
Muhammad s.a.w menyoal seorang hamba perempuan dengan soalan ( ﷲا ﻦﯾأ ) di 
                                               
400 Terjemahan hadis al-JÉriah: Dari Mu’awiyyah bin ×akam a.s al-Sullamy berkata: Aku memiliki seorang 
hamba(JÉriah) yang bekerja sebagai pengembala kambing, ketika dia mengembala ada serigala datang dan 
memakan seekor daripada kambingku, dan aku sebagai seorang anak adam telah menampar budak 
perempuan tersebut. Lantaran itu aku datang menceritakan akan hal tersebut. Nabi merasakan keberatan 
terhadap diriku, lalu aku bertanya: Apakah akan ku merdekakan dia ya Rasulullah ? Beliau bersabda: 
Pangil dia datang kepadaku, Akupun memanggilnya. Rasulullullah bersabda kepadanya: Allah dimana? Dia 
menjawab: Di atas langit, Rasulullah bertanya lagi: Siapa aku: Beliau menjawab: Engkau Rasulullah, lantas 
baginda bersabda bebaskan dia, kerana dia adalah seorang mukmin, Lihat MuhyiddÊn al-Nawawi 
(1998/1319), ØahÊh Muslim, al-MinhÉj Sharh Sahih Muslim bin al-HajjÉj, c:5, KhalÊl Ma’mËn SyÊha 
(TahqÊq), BeirËt DÉr al-Ma’rifah, h:26. Berdasarkan pembacaan pengkaji terhadap beberapa karya, 
pengkaji mendapati hadis ini mendapat pelbagai reaksi berbeza dikalangan ulama. Lihat keterangan lanjut 
dalam karya karangan Abi al-Hassan TaqÊ al-DÊn ‘Ali bin ‘Abd al-KÉfi al-Subki al-KabÊr (1357/1937) Al-
Sayf al-SaqÊl, fi al-Rad ‘ala Ibn Zafil, c:1, DhÉhid al-Kawthari, MiÎr, Matba’ah al-Sa’Édah bijiwar 
MuhÉfadhah, h:94,95,96. Lihat juga Muhammad Isma’Êl al-BukhÉri (t.t), Khalq Af’Él al-‘IbÉd, ‘Abd 
RaÍmÉn ‘Umayrah (Dr) (TahqÊq), al-RiyÉÌh, DÉr al-Ma’Érif al-Su’udiyyah, h:85, Lihat juga JalÉl al-DÊn al-
SuyuÏhi (t.t) Sunan al-NasÉ’i, j:3, BeirËt DÉr al-Ma’rifah, h: 20,21 dan 22. 
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manakah Allah ?, hamba itu menjawab ( ءﺎﻤﺴﻟا ﻲﻓ ) sambil menunding jarinya kearah 
langit, lalu Nabipun berkata: Bebaskan dia kerana dia beriman. Bersandarkan hadis inilah 
beliau amat berkeyakinan bahawa Nabi Muhammad sendiri memperakui keimanan 
hamba perempuan yang mendakwa Allah berada diarah atas iaitu langit. Selain hadis al-
JÉriyah Ibn Taymiyyah menyandarkan prinsipnya kepada satu riwayat yang diriwayatkan 
oleh Abu RÉzin al Uqayli yang mengaku telah bertanya Nabi s.a.w:  
ﻞﺒﻗ ﷲﺍ ﻥﺎﻛ ﻦﻳﺃ ٍﻥﺃ  ﻪﻘﻠﺧ ﻖﻠﳜﻝﺎﻘﻓ ؟ : ﺀﺎﻤﻋ ﰲ ﻥﺎﻛ, ﺎﻣ
ﻠﺧ ﰒ ﺀﺍﻮﻫ ﻪﻗﻮﻓ ﺎﻣﻭ ﺀﺍﻮﻫ ﻪﺘﲢﻖﺮﻋ ،ﻪﺷﳌﺍ ﻰﹶﻠﻋ ﺎﺀ. 
Maksudnya: Dimanakah Allah sebelum Ia menciptakan 
ciptaanNya? Berkata (Nabi Muhammad s.a.w): 
Sesungguhnya Dia di atas awan, di bawahNya udara dan di 
atasnya udara, di sana dia mencipta, ‘Asryhnya di atas 
air.401 
 Selain mengemukan dalil bersumberkan al-ma’thËr Ibn Taymiyyah juga turut 
mempertahankan manhajnya dengan dalil ‘aql sebagaimana berikut : 
a) Bayt Syair yang menyebut Bisyr402 dan kekuasaanya menguasai Iraq adalah tidak 
benar sekalipun syair itu menepati kaedah Bahasa Arab. Kenapa tidak dikatakan telah 
beristawÉ ’Umar terhadap Negara Iraq ataupun beristawÉ ’UthmÉn terhadap Negeri 
Khurasan atau IstawÉ Rasulullah terhadap negara Yaman, ketahuilah ketiga-tiga nama 
yang disebutkan adalah jauh lebih mulia jika dibandingkan dengan Bisyr.403 
b) Jika mereka (mutakallimÊn) mendakwa, sebelum Allah ciptakan tempat, Dia tidak 
bertempat, maka jawabnya adalah ya. Sememangnya sebelum Allah ciptakan tempat 
Allah tidak bertempat. Dan ‘Arasyh juga begitu, sebelumnya tiada namun Allah yang 
                                               
401 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., j:6, h:385. 
402 Beliau adalah Bisyr bin MarwÉn bin ×akam bin Abi al-‘Ós al-Qarsh al-Umawi. Seorang Raja yang 
lemah lembut dan tawÉdu’. Memerintah Basrah dan Kufah pada tahun 74Hijrah. Meninggal dunia pada 
tahun 85Hijrah. Ibid. 
403 Ibid., Ibn Taymiyyah juga menyebut Syair ini adalah mungkar pada pandangan ulama Nahu. 
 125 
sifatnya maha Pencipta berkuasa mewujudkan dan meniadakan segala ciptaanya, 
ketahuilah Dia Maha Pencipta yang mampu mencipta segala-galanya.404 
c) Jika mereka mendakwa sifat istawa itu adalah perbuatan, maka mustahillah 
perbuatan yang sepatutnya berlaku tapi tidak berlaku, begitulah juga sebagaimana Allah 
melakukan dan mencipta. 
 
d) Mengapa harus ditakwil sifat al-IstiwÉ’ kepada al-Qadr (berkuasa) keatas 
‘Arasyh. Bukankan telah diketahui yang Allah s.w.t sememangnya maha berkuasa keatas 
sekelian makhluknya termasuklah ‘Arasyh. Ketahuilah takwil yang merubah makna al-
IstiwÉ’ kepada al-Qadr adalah lemah, kerana selain ‘Arasyh Allah juga berkuasa keatas 
bumi langit dan sebagainya, maka pengkhususan ‘Arasyh sudah pasti menjadi sia-sia. 
 
e) Tidakkan mereka lihat pada firman Allah s.w.t Surah al-‘A’rÉf ayat 54 dan Surah 
YËnus ayat 3 yang menyebut perkataan ( ﻢﺛ ). Perkataan thumma yang disebut itu 
merupakan ‘aÏaf fi’lan ‘ala fi’il, maka ayat tersebut berbunyi khalaqa thumma istawÉ 
(mencipta dan bersemanyam).405 
Berdasarkan hujah dan dalil yang diketengahkan Ibn Taymiyyah dapatlah 
dikatakan bahawa beliau sememangnya berkeyakinan bahawa zahir ayat-ayat al-Qur’an 
sebenarnya wajar dithabitkan kepada Allah s.w.t tanpa sebarang takyÊf ataupun tamthÊl. 
beristiwÉ’ Allah diatas ‘Arasyhnya iaitu diatas langit tertinggi dengan sifat IstiwÉ’ yang 
tidak sama dengan makhluk. 
 Setelah diperhalusi tafsiran yang dilakukan al-RÉzÊ dan Ibn Taymiyyah, pengkaji 
merumuskan bahawa al-RÉzÊ amat berhati-hati dalam memperkatakan masalah ini, beliau 
secara jelas mentakwil dan memberikan kupasan yang begitu menarik dan mendalam 
dengan adunan pelbagai disiplin ilmu seperti bahasa, I’rÉb,’IjÉz, kalimah huruf thumma 
yang berada dihadapan ayat dan pelbagai lagi. Antara makna takwil yang menjadi pilihan 
al-RÉzÊ adalah al-Qahr, al-Qadr, al-TadbÊr dan al-Hifz. 
                                               
404 Ibid. 
405 Ibid., j:6, h:384 
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 Manakala Ibn Taymiyyah pula tetap berdiri diatas prinsipnya dengan ketegasanya 
melarang takwil ayat-ayat sifat  seperti al-IstiwÉ’. Beliau dilihat telah mengithbÉt serta 
menyerahkan maknanya berdasarkan pemahaman zahir lafaz ayat berdalilkan al-Qur’an 
dan al-Sunnah dengan diiringi tanzÊh. Beliau juga dilihat amat berkeyakinan bahawa 
Allah s.w.t berada di ‘Arasyh sebagaimana yang dinyatakan dalam kebanyakkan ayat-
ayat al-Qur’an, Hadis saÍÊÍ dan pendapat Sahabat r.a. 
 
 Setelah diteliti dan dinilai pegkaji mendapati hampir sebilangan besar karyawan 
serta mufasir yang terkenal406 memilih jalan untuk mentakwil ayat sifat al-IstiwÉ’ dengan 
takwil secara ijmÉli atau tafÎÊli. Perkataan al-IstiwÉ’ diberikan makna yang layak dan 
sesuai dengan Allah s.w.t tanpa sebarang takyÊf, tamthÊl atau tasybÊh maha suci Allah dari 




                                               
406 Antara Ulama yang banyak memperkatakan masalah  sifat al-Istiwa’ adalah : 
a) MuÍammad Ibn JarÊr al-Ùabari berkata, makna yang paling tepat/terbaik dalam memahami firman Allah 
s.w.t adalah: ”Allah itu tinggi diatas langit-langit dan dia mentadbirnya dengan kuasa dan  kudratnya, 
dialah yang menjadikan tujuh petala langit.” Makna tinggi diatas langit adalah bermaksud: Allah  tinggi 
diatas langit tersebut dengan ketinggian martabat dan kekuasaan bukanlah ketinggian yang disebabkan 
berpindah dan beralih dari atas ke bawah. MuÍammad bin JarÊr al-Ùabari (1405H) JÉmi’ al-Bayan ‘An 
Ta’wil Ay al-Qur’Én, j:1, BeirËt, DÉr al-Kutub al-‘Ilmiah, h:228 
b) Al-BayÌÉwi dalam tafsirnya menyebut firman Allah s.w..t pada Surah Al-‘ArÉf ayat 54 adalah: ”Telah 
berIstawa dan menguasai. Menurut sahabat-sahabat kami (Ahl al-Sunnah wa al-JamÉ’ah) IstiwÉ’ diatas 
‘Arasyh merupakan sifat bagi Allah yang tiada seumpamanya ( Bi la kaÊf) ketahuilah Allah s.w.t maha Suci 
dari sifat menetap disuatu tempat, apatah lagi berada dengan keadaan duduk”. Lihat Al-QÉdi Abu Said 
‘Abd Allah bin ‘Amr bin MuÍammad Al-BayÌÉwi al-SyÉfi’Ê (1416/1996), AnwÉr al-TanzÊl wa Asrar al-
Ta’wÊl, j:3, BeirËt, DÉr al-Fikr, h:21. 
c) Muhammad ÙÉhir bin ’AsyËr dalam tafsirnya mengulas dengan panjang lebar masalah yang timbul dari 
sifat al-istiwÉ’ dengan pandangan berikut: “Dia mencipta seterusnya mentadbir.” Lihat Muhammad ÙÉhir 
bin ’ÓsyËr (1984), Al-TahrÊr wa al-TanwÊr, c:1, j:8,(t.t.p), DÉr al-Tunisiyyah li al-Nasyr, h:162-16. 
d) Imam al-SyawkÉni berpendapat: Al-WÉhidi berkata : “Ahli-ahli tafsir sependapat maknanya ialah 
hukuman yang berada di langit. Dikatakan yang dilangit itu ialah kudrat dan kekuasaan Allah, ’Arasyh 
dan para malaikatnya (Jibril a.s)”. Lihat MuÍammad bin ’Ali bin MuÍammad al-SyawkÉni (t.t) FatÍ Al-
QadÊr, j:5, BeirËt, DÉr Al-Kutub al-Ilmiah, h: 325. 
e) Al-QurÏubÊ menyebut: “Apa yang diperkatakan Syaykh Abu al-Hassan dan lain-lainya, Dia beristiwa 
’diatas ’Arasyhnya tanpa had dan kaif sebagaimana yang dikatakan pada makhluq.” Lihat MuÍammad bin 
AÍmad bin Abi Bakr bin FarÍ al-QurÏubÊ Abu ’Abd AllÉh (1372) Al-JÉmi’ li AÍkÉm al-Qur’Én, c:2, j:11, 
AÍmad ’Abd HalÊm al-BardËni (TahqÊq) al-QÉherah, DÉr al-Syu’ab, h:169 
f) Abu IshÉq Ibrahim bin al-Sarri al-ZajjÉj berkata: Makna IstawÉ yang paling tepat adalah: Istaula. Lihat 
Abu IshÉq IbrahÊm bin Al-Sarri Al-ZajjÉj(t.t), Ma’Éni al-Qur’Én, j:3, h:350 
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4.2  Sifat Al-‘Uluww 
 
 Al-’Uluww menurut pengarang al-Mu’jÉm al-WasÊÏ, adalah yang tinggi atau yang 
berada diarah atas.407 Imam al-RÉghib al-AÎfahÉni dalam karyanya menyebut: “Perkataan 
al-‘Ala adalah bermaksud al-Asyraf (Termulia) yang kata terbitanya adalah al-‘Aliyyu.” 
Ia digunakan juga kepada jisim atau tempat.408 Pun begitu penggunaan lafaz al-‘Aliyyu 
adalah lebih tepat jika dinisbahkannya kepada Allah s.w.t berdalilkan Firman Allah 
s.w.t:409 
           
  
 Kajian ini akan menggunakan perkataan al-’Uluww yang disebut di dalam al-
Quran melalui lafaz, al-’Aliy, al-Fauq dan  Ilayya. Antara ayat-ayat al-‘Uluww, al-Fauq 
dan Ilayya di dalam al-Qur’an adalah:410 
 
a) Firman Allah Taala: 
         
                      Surah al-Baqarah (02) ayat 255. 
  Maknanya : Dan Allah Maha Tinggi lagi Maha besar. 
 
 
b) Firman Allah Taala: 
             
                  Surah Luqman(31) ayat 30.  
Terjemahan:Dan Sesungguhnya Allah dialah yang Maha 
Tinggi lagi Maha besar. 
                                               
407 Ibrahim MuÎÏafa, AÍmad ×asan al-ZiyÉd. HÉmid ‘Abd QÉdir dan MuÍammad ‘Ali al-NajjÉr,(1989M) 
Al-Mu’jam al-WasÊÏ, , j:2, IstanbËl Turki, DÉr al-Da’wah, h:625. 
408Al-RÉghib al-AsfahÉni (1961M), Al-MufradÉt, Muhammad Sayyid al-KailÉni(TahqÊq), QÉherah, 
Matba’ah  MusÏafa al-BÉbÊ al-×alabi wa aulÉdihi, h: 345. 
409 Surah Saba’ ayat 23. 
410 Antara ayat-ayat lain yang membincangkan permasalahan yang berkaitan dengan al-‘Uluww adalah 
seperti: Surah al-NisÉ’(2) ayat 158, surah al-’ImrÉn (3) ayat 55, surah al-Mulk (67) ayat16-17, surah 
SabÉ’(34) ayat 23, surah al-Zukhruf (43) ayat 84, surah al-NaÍl (66) ayat 50, surah FÉÏir (35) ayat 10, surah 
al-×ajj (22), ayat 62, surah al-’A’la (87) ayat 1, surah LuqmÉn ( 31) ayat 30 dan surah Saba’(34), ayat 23. 
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c) Firman Allah Taala: 
                     
                 Surah al-An’Ém (6) ayat 18. 
Maksudnya: Dan dialah yang berkuasa atas sekalian 
hamba-hambanya. dan dialah yang Maha Bijaksana lagi 
Maha Mengetahui. 
 
4.2.1 Al-‘Uluww  Menurut Pandangan al-RÉzÊ  
 
 Dalam memperkatakan masalah sifat al-’Uluww, al-RÉzÊ dilihat telah memberi 
penekanan yang sama dan serius sebagaimana dihuraikanya pada sifat al-IstiwÉ’. Hampir 
kebanyakkan karya akidah yang dihasilkanya, beliau ada menyebut kaitan masalah ini 
dengan masalah sifat al-’IstiwÉ’. Perbahasan yang dirakamkan dalam tafsirnya juga 
dikupas secara mendalam dan terperinci.  
 
 Menurut al-RÉzÊ ayat sifat yang menyebut perkataan al-’Uluww sewajarnya 
ditakwil kepada beberapa makna yang bersesuaian dengan kehendak ayat serta menepati 
kaedah tanzÊh Allah ’an musyÉbahah al-makhlËq. Ayat-ayat sebegini adalah tidak wajar 
difahami sekadar zahir lafaz.411 Mazhab Musyabbihah dan Mujassimah telah  
mengeksploitasi ayat-ayat sebegini untuk menetapkan tempat seterusnya menisbahkan 
jisim pada zat Allah s.w.t. Justeru kaedah takwil adalah yang terbaik untuk mengelak 
tanggapan dan fahaman tasybÊh. Manakala hukum mentakwil ayat ini disebut sebagai 
takwÊl ×asan.412 Berikut adalah ulasan takwil yang dibuat al-RÉzÊ  pada ayat sifat al-
’Uluww. 
 
a) Al-‘Uluww ditakwil kepada makna ketinggian martabat dan kudrat Allah s.w.t. 
Firman Allah s.w.t : 
            
                 Surah al-An’Ém (6) ayat 18.  
                                               
411 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit.,j:30, h: 69 
412 Al-RÉzÊ (1401/1981), op.cit., j:8, h:74 
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Terjemahan: Dan dialah yang berkuasa atas sekalian 
hamba-hamba-Nya.  
 
 Firman Allah s.w.t : 
 
                    
                   Surah al-NaÍl (16) ayat 50.   
Terjemahan: Mereka takut kepada Tuhan mereka yang di 
atas mereka dan melaksanakan apa yang diperintahkan 
(kepada mereka). 
 
 Perkataan fauqa dan fauqihim pada dua ayat diatas seharusnya ditakwil kepada 
makna martabat atau qudrah Allah s.w.t, kerana tiada satupun yang dapat disifatkan 
dengan kesempurnaan qudrah kecuali Allah s.w.t. Pastinya selain daripada Allah s.w.t 
ada sifat kelememahan dan ketidaksempurnaan. Justeru beliau menafikan penempatan 
terhadap zat Allah s.w.t dengan alasan-alasan berikut:413 
 
i)  Sekiranya Allah s.w.t berada diatas alam ini nescaya ia sama besar atau lebih 
besar ataupun lebih kecil daripada bentuk ’Arasyhnya. Pandangan ini adalah amat 
bertentangan dengan akal. Mustahil sesuatu yang memiliki bentuk dan memenuhi 
ruang tertentu dianggap sebagai Tuhan. 
 
ii)  Sekiranya Allah memenuhi ruangan atas iaitu langit, sudahpasti Allah yang 
mereka sangkakan akan berlaku pertambahan dan kekurangan berdasarkan rupa 
bentuk persekitaranya. Pandangan ini juga tidak benar kerana Tuhan yang mereka 
sangkakan boleh bertambah dan berkurangan, bahkan dapat menyesuaikan diri dan 
bercampur dengan benda-benda yang tidak selayaknya (al-QÉzËrÉt). Ketahuilah 
pertambahan dan pengurangan adalah perkara baru yang memerlukan kuasa untuk 
menentukanya. 
 
                                               
413 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., j:12, h:183-185, Lihat juga Al-RÉzÊ (1401/1981), op.cit., j:20, h:47, j:31, h: 
137-139. 
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iii)   Tafsiran arah atas dengan ruangan yang lapang, luas, jauh dan kosong juga 
terbatal kerana setiap jisim ada kesudahanya. Jika tempat pada tanggapan mereka itu 
ruangan yang kosong, sudah pasti Allah menurut pandangan mereka telah mengisi 
ruangan yang kosong. Dan sekiranya ruangan kosong yang dimaksudkan boleh diisi 
dengan juzuk-juzuk tertentu, sudahpasti jisim lain yang memiliki juzuk yang sama 
boleh memenuhi ruangan tersebut. Justeru beradanya Zat Allah ditempat-tempat 
tertentu telah menetapkan kejisiman pada zat Allah s.w.t. Jisim pula adalah baru dan 
sifat baru pula mustahil pada zat dan sifat Allah s.w.t. 
 
v)  Sekiranya Allah memiliki jarak atau memenuhi ruangan kosong, pastinya Allah 
menurut pemahaman mereka boleh dipecah dan dibahagikan. Dan setiap yang boleh 
dibahagi dan dipecahkan memerlukan kepada sesuatu yang menciptakan.  
 
vi) Ketahuilah alam ini berbentuk bulat. Sekiranya mereka mendakwa Allah berada 
diatas alam, pastinya Allah berada diatas  setiap kepala penduduk al-Rayy dan juga 
berada di bawah kaki bangsa yang lain. Atau jika Allah berada diatas semua manusia 
maka jadilah Allah meliputi bulatan alam ini dan dia juga tidak ubah seperti bintang-
bintang yang meliputi seluruh cekerawala. Maka pandangan ini juga terbatal dan 
tidak seharusnya diungkap oleh seorang muslim.414 
 
vii) Lafaz al-fauqiyyah pada ayat diatas sebenarnya ada kaitanya dengan ayat yang 
sebelum dan selepasnya. Lafaz sebelumnya iaitu (ﺮھﺎﻘﻟا) yang menunjukkan 
kesempuraan kudrat dan kuasa, manakala lafaz selepasnya pula ( هدﺎﺒﻋ ) yang 
menggambarkan hamba yang dimiliki dan dikuasainya. Maka selayaknya lafaz al-
fauqiyyah difahami dengan makna Allah memiliki kuasa dan bukannya diarah atas 
dari aspek jihah (tempat).  
 
viii) Ayat ini bertujuan memberi amaran terhadap mereka yang mencari wali selain 
daripada Allah s.w.t. kerana hanya Allah s.w.t sajalah yang maha berkuasa keatas 
                                               
414 Hujah ini juga disebut pada ayat sifat al-IstiwÉ’. Lihat al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., j:14, h:109-110 
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sekelian hambanya. Dan mengapa harus dicari wali selain Allah untuk memohon 
pertolongan.  
 
ix) Berkemungkinan Allah menurut tanggapan mereka memenuhi ruangan langit, 
atau kecil daripada langit atau lebih besar dari bentuk langit. Tidakkah mereka tahu 
yang langit adalah lebih kecil jika dinisbahkan kepada ’Arasyh, justeru Allah menurut 
fahaman mereka lebih kecil dari ’Arasyh. Ketahuilah pendapat yang mendakwa Allah 
berada diarah atas adalah mustahil dan menyalahi ijmÉ’ dan ia adalah tasybÊh dan 
tajsÊm yang nyata.415 
 
b) Al-‘Uluww ditakwil kepada makna tempat yang terpuji.416 
 
  Firman Allah s.w.t : 
                 
               Surah al-’ImrÉn (3) ayat: 55.  
Terjemahan: Ketika Allah berfirman: "Hai Isa, 
Sesungguhnya Aku akan menyampaikan kamu kepada 
akhir ajalmu dan mengangkat kamu kepada-Ku. 
   
  Firman Allah s.w.t : 
           
              Surah al-Baqarah(02) ayat 255 
Terjemahan: Dan Allah Maha Tinggi lagi Maha besar. 
 
 Berdasarkan ayat yang dinyatakan, perkataan Ilayya dan al-’Aliyyu adalah 
dimaksudkan sebagai satu tanda kebesaran Allah s.w.t atau kelebihan yang diberikan 
kepada saidina ’Isa a.s dengan meletakkannya di tempat yang terpuji serta diberi 
kemuliaan dan kebesaran. Maka dapatlah difahami bahawa arah atas yang disebut dalam 
ayat ini adalah sebagai tafkhÊm wa a-ta’ÐÊm (kebesaran dan kemuliaan). Maha suci Allah 
                                               
415 Ibid., j:30,h:69-70 
416 Antara ayat lain yang menyebut maksud sama sebagaimana ayat-ayat yang dinyatakan adalah: Ayat 23 
Surah SabÉ’ dan ayat 30 Surah LuqmÉn. 
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berada disuatu tempat yang ditetapkan. Allah jua tidak berada diarah-arah tertentu.417 
Penafian ini adalah beralasankan hujah-hujah berikut: 418  
 
i) Andaikata ketinggian Allah s.w.t disebabkan tempat, sudah pasti tempat yang 
dimaksudkan adalah sebagai penyebab ketinggian Allah. Maka ketinggian Allah 
disebut sebagai tab’iyah (ikutan) terhadap tempat yang tinggi. Jika demikian pastinya 
ketinggian tempat lebih sempurna berbanding ketinggian Allah s.w.t. Pendapat 
sebegini ditolak dan terbatal.  
 
ii) Abu Muslim al-AÎfahÉni dalam tafsirnya menyebut firman Allah s.w.t :419  
 
                   
  
Menurut beliau ayat ini jelas menunjukkan bahawa setiap yang ada dilangit dan 
dibumi adalah dimiliki oleh Allah s.w.t. termasuklah arah, tempat, sudut dan ruangan. 
Dialah maha pencipta yang tidak berhajat kepada setiap yang diciptaknaya.420  
 
 Pada halaman lain al-RÉzÊ mengakhiri perbincangan sifat al-’uluww dengan satu 
kesimpulan atau nasihat ringkas sebagai menguatkan pandanganya dengan nada berikut:  
 
Ayat-ayat sebegini seharusnya difahami dengan makna 
berikut: “Dilangit yang dimaksudkan adalah kekuasaan 
dan kerajaanya, tujuan Allah menyebut al-SamÉ’ (langit) 
adalah sebagai gambaran kekuasaan dan kudratnya yang 
Maha agung.” 421  
 
 Rumusanya pengkaji melihat al-RÉzÊ dalam menghuraikan makna sifat al-’uluww 
telah menerima takwil pada ayat sifat al-’uluww dengan menyebut beberapa makna yang 
dilihat bersesuaian dengan konsep tanzÊh AllÉh ’an musyÉbahah al-makhlËq. Justeru 
                                               
417 Ibid., j: 8, h:67 
418 Ibid., j:7, h:14 
419 Surah al-An’am(6), Ayat 12 
420 al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit.,j:7, h:14 
421 Ibid., j:30,h:70 
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metode Khalaf diaplikasikan sepenuhnya. Antara makna pilihan beliau adalah seperti 
ketinggian martabat dan tempat yang terpuji. Hujah-hujah yang diketengahkannya pula 
adalah sekadar penambahan daripada huraianya pada sifat al-IstiwÉ’ . 
 
4.2.2 Al-’Uluww Menurut Pandangan Ibn Taymiyyah 
 
 Menurut Ibn Taymiyyah perkataan al-A’la adalah berasal dari wazan al-Af’al iaitu 
sebagai isim tafÌÊl (memuliakan) sebagaimana sifat al-Akram, al-Akbar dan al-Ajmal. 
Kesemua perkataan ini diletakkan di awalanya ÉdÉt al-Ta’rÊf yang nyata membezakan 
makna ayat jika dibandingkan dengan pekataan yang nakirah atau munakkar. Firman 
Allah s.w.t pada lafaz ( مﺮﻛﻷا ﻚﺑرو ). Maka dapatlah dikatakan bahawa penggunaan 
perkataan al-’Ala adalah sebagai pengkhususan yang Allah khususkan kepada dirinya 
dari semua benda yang namanya makhluk. Begitulah juga dikatakan pada perkataan al-
KabriyÉ’ dan al-’Adhmah. Dua kalimah ini ada persamaannya namun hakikatnya ia 
adalah amat berbeza.422  
 
 Ibn Taymiyyah meletakkan sifat al-’Uluww sebagai salah satu sifat terpuji bagi 
Allah s.w.t yang sama tarafnya dengan sifat al-’AlÊm, al-QadÊr, al-’AzÊz al-×alÊm. Sifat-
sifat ini diithbatkannya tanpa tahrÊf, ta’ÏÊl, takyÊf mahupun tamthÊl sebagaimana yang 
dijelaskan Allah s.w.t dalam banyak ayat-ayat al-Qur’an423 dan hadis-hadis sahÊh. Oleh 
yang demikian maka tidak harus menyifatkan Allah dengan sifat yang berlawanan 
dengan sifat kemulian seperti sifat mati, tidur, jahil, lemah, pelupa dan rendah. 
Ketahuilah sesungguhnya Allah Mahasuci dari sifat rendah, malah Maha suci daripada 
segala sifat kekurangan.424 Segala kesempurnaan yang disebutkan Allah dan yang 
disampaikan Rasulullullah adalah terangkum dalam firmanya:425  
                                               
422 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., j:6, h:130 
423 Antara sebilangan ayat-ayat yang dijadikan dalil bagi dakwaan beliau adalah seperti berikut: SËrah al-
ImrÉn (3) ayat 55, SËrah al-NisÉ’ (4) ayat 158, SËrah FÉÏhir (35) ayat 10, SËrah ’Amir ayat 36-37, Surah 
Al-Mulk (67)ayat 16 dan 17 
424 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., j:6, h:116. 
425 Antara ayat-ayat lain yang dijadikan dalil sebagai menegakkan doktrin beliau adalah: Surah al-Baqarah 
(2) Ayat 255, Surah QÉf (50) ayat 38, SËrah al-An’Ém (6) ayat 103, SËrah SabÉ’ (35) ayat 3. SËrah al-Naml 
ayat 65. 
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          426  
Perkataan al-Øamad dalam ayat diatas merupakan penggunaan kalimah yang amat 
sempurna, bersesuaian dengan kesempurnaan Allah s.w.t, maka mengapa harus 
disamakan sifat ketinggian Allah dengan sifat ketinggian makhluk. Ayat ini juga adalah 
bersifat muÍkam yang nyata serta jelas menegaskan bahawa Allah tidak sama dengan 
makhluknya. Tingginya Allah diatas langit yang ingin aku katakankan bukanlah seperti 
tingginya kedudukan manusia. Buktinya sabda Baginda Nabi Muhammad s.a.w : 
 ءﻲﺷ ﻚﻠﺒﻗ ﺲﯿﻠﻓ لوﻷا ﺖﻧأ , ءﻲﺷ كﺪﻌﺑ ﺲﯿﻠﻓ ﺮﺧﻵا ﺖﻧأو , ﺖﻧأو
 ءﻲﺷ ﻚﻧود ﺲﯿﻠﻓ ﻦﻃﺎﺒﻟا ﺖﻧأو ءﻲﺷ ﻚﻗﻮﻓ ﺲﯿﻠﻓ ﺮھﺎﻇ 
Terjemahan: Engkaulah yang al-Aw’wal tiada sebelum 
engkau sesuatu, engkaulah al-AkhÊr dan tiada selepaskau 
sesuatu, engkaulah yang DhÉhir tiada diatasmu sesuatu,dan 
engkaulah al-BÉÏin tiada sesuatu diatasmu. 427 
 
 Berdasarkan hadis yang dinyatakan Nabi MuÍammad langsung tidak menyebut 
perkataan taÍtika (dibawah). Justeu dapatlah dikatakan Dia berada diarah atas. Begitulah 
aqidah Salaf ÎÉlih yang tidak langsung mengingkari kewujudan Allah diarah atas, malah 
tidak juga berkata Allah diliputi oleh sesuatu dan tidak duduk diatas sesuatu. Dia tinggi 
diatas segala-galanya, tinggi diatas langit iaitu ‘Arasyh.428 
 
 Jika dirujuk pada pandangan mutakallimÊn dapatlah dikatakan bahawa sebahagian 
besarnya adalah mengikut cara mu’aÏÏilah yang tidak menerima dalÊl-dalÊl ini malah 
tergamak menyifatkan Allah s.w.t dengan tinggi dan rendah, berada dimana-mana dan 
berada tanpa tempat.429 Ketahuilah pendapat mereka ini adalah cetusan idea al-Jahmiyyah 
yang melampaui batasan dalam memahami zat Allah s.w.t. Pendapat-pendapat sebegini 
secara langsung memungkin tempat yang tidak sesuai kepada Allah seperti tempat 
                                               
426 Surah al-IkhlÉs (114) Ayat ( 1-2) 
427 Ibn Taymiyyah (t.t) j:6, h:118, Lihat juga Al-ImÉm al-Nawawi (1419/1998), Al-MinhÉj SyarÍ ÎaÍÊÍ 
Muslim bin al-HajjÉj, Al-Syaykh Khalil Ma’mËn Shihan (TahqÊq), c:5, BeirËt, DÉr al-Ma’rifah, j:17, h: 38, 




pembuangan sampah, di dalam perut haiwan atau sebagainya lagi. Mereka (mutakallimin) 
adalah golongan yang suka berkhayal lalu memulakan khayalan mereka dengan 
mentamthilkan Allah dengan sesuatu yang pernah mereka alami dan lihat. 
 
 Takwil yang dibuat mereka pada perkatan al-‘Aliyyu kepada makna al-QÉhir 
adalah tidak benar sama sekali kerana Allah sentiasa berkuasa. Seterusnya penggunaan 
perkataan al-‘Aliyyu dalam al-Qur’an juga menjadi sia-sia ekoran perubahan sruktur ayat. 
Ketahuilah cara mutakallimin adalah sesat kerana menafikan ketinggian Allah s.w.t yang 
tinggi diatas sekelian makhluknya.430 
 
 Dapatlah dikatakan bahawa pendapat yang sebenar-benarnya adalah dengan 
mengakui Allah berada tempat yang tinggi iaitu diatas ‘Arasyhnya fawqa kulli Syai’. 
Banyak ayat-ayat al-Qur’an yang secara jelas menetapkan tempat pada zat Allah s.w.t 
sebagaimana yang diceritakan mengenai keangkuhan Fir’aun. 
 
 a) Firman Allah s.w.t : 
           
               Surah al-NÉzi’Ét (79) ayat 24 
Terjemahan: Lalu berkata:"Akulah Tuhanmu yang 
paling tinggi". 
  
 Menurut Ibn Taymiyyah pekataan al-’Aliyyu pada ayat diatas adalah gambaran 
ketinggian Allah yang melebihi segala-galanya.  
 
 b) Firman Allah s.w.t ayat 16 Surah al-Mulk : 
 
           
 Perkataan fi dalam ayat diatas pula membawa maksud fawq (diatas). Maka ayat 
ini maksudnya: “Allah sedang dan masih berada diarah atas”. Begitulah juga firmannya 
                                               
430 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., j:6, h:123 
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dalam surah al-Taubah ayat 2 (ضرﻷا ﻲﻓ اﻮﺤﯿﺴﻓ ) yang bermaksud: “Maka berjalanlah 
kamu di muka bumi.” Telah kami katakan fi al-SamÉ’ adalah diarah atas dan bukanya 
ditempat bawah, dialah tinggi, tinggi dari setiap ketinggian, tinggi dari ‘Arasyh, tiada 
selainnya disitu.431 
 
 Selain daripada dalil naql Ibn Taymiyyah juga menyandarkan prinsipnya 
berdasarkan sikap dan perbuatan seluruh umat Islam yang berdoa kepada Allah s.w.t 
dengan menadahkan kedua tangan kearah langit memohon kekuasaan Allah yang berada 
diarah atas serta jawapan yang dijawab oleh bayi ketika diajukan soalan tentang tempat 
Allah s.w.t. berada. Pastinya kedua-dua alasan tersebut cukup nyata bagi mengithbatkan 
Allah s.wt diatas langit. Penetapan tempat bagi zat Allah diarah atas iaitu langit amat 
bersesuaian dengan sifat ketuhananya atau bain min khalqihi. Malah dianggap jawapan 
yang paling sinonim untuk diperkatakan dalam masalah sifat al-’Aliyyu  432 
 
 Setelah diperhalusi pendapat dan pandangan kedua-dua tokoh ini pengkaji melihat 
al-RÉzÊ banyak mengaplikasikan metode yang sama dengan mentakwil lafaz sifat  al-
‘uluww  kepada makna ketinggian dari segi martabat dan kudrat yang sedia dimiliki Allah 
s.w.t dan bukanlah berada di satu tempat yang tinggi.433 Beliau dalam hal ini memilih  
untuk mentakwil dan menolak pemahaman dari zahir naÎ.  
                                               
431 Ibid., j:6, h: 119,125-126 
432 Ibid.,  j:6, h 108-109. 
433 Antara mufassir yang banyak menyebut sifat al-’Uluww  adalah: 
a)  Imam Ibn JarÊr al-Ùabari. Beliau dalam karyanya menyebut firman Allah s.w.t pada ayat 255 SËrah al-
Baqarah harus ditakwil kepada makna ketingian yang terpuji yang dipenuhi kesempurnaan, jauh sekali 
dari ketinggian yang memberikan maksud memenuhi ruang ditempat yang tinggi.” ( نﺎﻄﻠﺴﻟاو ﻚﻠﻤﻟا ﻮﻠﻋ ). 
Lihat al-Ùabari (1405H), op.cit., j:3, h:3 
b)  Ibn ’ÓsyËr dalam karyanya juga cenderung kepada pendapat Imam al-Ùabari. Perkataan “Fawq” (atas)  
pada ayat tersebut adalah Ðarf muta’aliq bi al-Qahr (Úarf) yang ada kaitan dengan kekuasaan. 
Perkataan fawq adalah isti’Érah (kata pinjam) yang bermaksud: “Dia lah yang berkuasa keatas setiap 
hambanya.” Lihat MuÍammad ÙÉhir bin ’ÓsyËr (1984), Al-TahrÊri wa al-TanwÊr, c:2, j:8, (t.t.p) al-
DÉr al-TËnisiyyah li al-Nasyr, h:165 
c)  Al-Zamakhshari berpendapat:” Kalimah Fawq pada ayat tersebut adalah gambaran keatas kekuasaan 
serta ketinggian martabat dan kudratnya”. Lihat Abu QÉsim JÉr Allah Mahmud bin ‘Umar al-
Zamakhshari, (1987) Al-KasyÉf ‘an HaqÉiq al-TanzÊl wa ‘UyËn al-AqÉwÊl, c:3, j:1, BeirËt DÉr al-
KitÉb Al-‘Arabi, h:301. 
d)  Imam al-QurÏubi dalam tafsirnya berkata:“Maksud kalimah al-’Aliyyu adalah al-Isti’lÉ’ iaitu 
ketinggian kudrat dan martabatnya, Mahasuci Allah dari al-Tahayyuz (memenuhi ruang) khususnya 
tempat tinggi. ”Lihat Al-QurÏubi, (1372), op.cit., j:3, h:287 
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 Ibn Taymiyyah pula masih lagi mengekalkan manhajnya dengan megithbatkan 
sifat al-‘uluww  dengan makna ketinggian yang dimiliki Allah adalah satu ketinggian 
yang tidak sama dengan tingginya makhluk dan Allah berada diatas ‘Arasyhnya yang 
tinggi sebagaimana dimaksudkan al-Qur’an dan hadis-hadis sahih.  
 
4.3  Sifat al-Yad 
 
 Al-Yad menurut Ibn ManÐËr adalah al-AtrÉf al-AÎÉbi’ ila al-KÉtif yang 
bermaksud hujung jari hingga ke bahu.434 Ibn ×ajar dalam kitabnya FatÍ al-BÉri435 
memperincikan sifat al-yad dengan perincian yang amat jelas lalu menyenaraikan makna 
yang boleh difahami dari perkataan al-yad melebihi dua puluh maksud yang 
diklasifikasikan dalam bentuk Íakikat dan al-majÉz. Pandangan Ibn Hajar ini telah 
diterima baik oleh Imam al-RÉghib al-AsfahÉni dengan sedikit penambahan bahawa al-
Yad juga boleh di maksudkan dengan kemusnahan (al-muhlakÉt).436 
 
  Berdasarkan takrif yang dikemukakan lbn ManÐËr, Ibn ×ajar dan al-RÉghib al-
AÎfaÍÉni dapatlah disimpulkan bahawa perkataan al-Yad sebenarnya boleh difahami 
menerusi makna hakikat atau majÉz dan tidak sekadar zahir lafaz sahaja. Berikut penulis 
senaraikan sebahagian ayat sifat al-yad  yang terdapat di dalam al-Qur’an:437 
 
                                                                                                                                            
e)  Abi ×ayyÉn al-AndalËsi mentafsirkan ayat 16, Surah al-Mulk sebagaimana berikut: ”Ayat tersebut 
diklasifikasikan sebagai majÉz. Banyak dalil ’aql dapat membuktikan bahawa Allah s.w.t adalah maha 
suci dari memenuhi ruangan dan arah-arah tertentu. Perkataan (fi al-SamÉ’) adalah bermaksud 
kekuasaannya meliputi kerajaan langit yang dihuni para Malaikat”. Lihat Abi HayyÉn al-AndalËsi,(t.t), 
op.cit., j:2, h:280-28 
434 Ibn ManÐËr (1994), op.cit., j:15, h:419. 
435 Ibn ×ajar dalam karyanya menyenaraikan hampir dua puluh makna yang boleh difahami menerusi 
perkataan al-Yad, antaranya adalah: Al-JÉrihah, al-Quwwah, al-Mulk, al-’Ahd, al-Ni’mah wa al-Qudrah,  
al-Zill, al-SulÏÉn, al-ÙÉ’ah, al-JamÉ’ah, al-ÙarÊq, al-Tafarruq, al-Hifz,, al-Qaus a’laha, Yad al-SaÊf 
MaqbaÌah, Yad al-Rahyi ’aud al-qÉbid, JanÉÍ al-ÙaÊr, al-Muddah, al-Ibtida’, Yad al-thaËb, Yad al-Shai’ 
amÉmahu, al-ÙÉqah, al-Naqd, Lihat  Ibn ×ajar (1418H/1997M), op.cit., j:13, h :379-383 
436Al-RÉghib al-AsfahÉni (1961), op.cit., h:550, Lihat juga MuÍammad bin Ya’qËb al-Fairuzabadi (1413H/ 
1993), Al-QÉmËs al-MuhÊÏ, c:3, Ustaz MuÍammad Na’Êm al-’ArqÉsËsi (TahqÊq), BeirËt, Muassasah al-
RisÉlah, h :1736 
437 Selain ayat-ayat yang disenaraikan di atas,ayat sifat al-Yadd telah dikenalpasti terdapat pada  ayat ayat 
seperti berikut: Surah al-Zumar (39) ayat 68, Surah al-MÉidah (5) ayat 64, Surah al-ZÉriyat (51) ayat 47dan 
Surah al-AnbiÉ’(21) ayat 104, Surah ØÉd(38) ayat75, Surah al-Taubah ayat (29) dan Surah Al-MÉidah (05) 
ayat 64. 
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a)  Firman Allah Taala : Surah al-‘ImrÉn ( 03 ) ayat 73 
           
 
b) Firman Allah Taala : Surah al-MÉidah (05) ayat 64 
                     
                   
 
c) Fiman Allah Taala : Surah al-Zumar (39) ayat 67 
               
4.3.1    Al-Yad  Menurut Pandangan al-RÉzÊ 
 
 Menurut al-RÉzÊ JumhËr ulama Ahl al-Sunnah dalam hal ini terbahagi kepada dua 
kumpulan. Kumpulan pertama adalah mereka yang beriman dan menerima apa yang 
disebut al-Qur’an mengenai sifat al-yad dengan penuh keyakinan bahawa sifat tersebut 
adalah telah thÉbit dalam al-Qur’an beserta tanzÊh yang teguh dan tetap bahawa sifat 
tersebut sama sekali tidak sama dengan sifat makhluk. Seterusnya kumpulan kedua 
adalah dikalangan mutakallimin yang meneliti ayat sifat al-yad menerusi pemahaman dan 
keserasianya dengan bahasa dan sebagainya.438 
 
 Berpegang dengan prinsip tanzÊh AllÉh ’an musyÉbahah al-makhlËq, al-RÉzÊ 
seperti biasa melihat ayat sifat ini jika tidak ditakwil maka ia pasti akan berlawanan 
dengan makna keseluruhan ayat-ayat al-Qur’an yang lain. Justeru takwil ayat-ayat sifat 
dan memilih makna majÉzi adalah manhaj yang terbaik. Maka dapatlah dikatakan 
bahawa al-RÉzÊ amat tegas menolak fahaman tajsÊm yang menyatakan al-yad Allah itu 
sebagai tangan Allah yang berjisim.439  
                                               
438 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., j:12, h: 41 
439 Ibid., j:28, h:87 
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 Menurut al-RÉzÊ ayat-ayat yang menyebut sifat Allah s.w.t seperti sifat al-yad 
banyak dieksploitasi oleh Musyabbihah dan Mujassimah. Kedua-dua Mazhab ini 
menggambarkan Allah s.w.t berjisim (bertangan). Pendapat ini adalah bertentangan 
dengan ’aql dan naql. Berikut hujah dan alasan al-RÉzÊ dalam menafikan sifat jisim 
terhadap Allah s.w.t  :440 
 
i) Sekiranya Musyabbihah dan Mujassimah menyifatkan Allah sebagai jisim yang 
tersusun dari anggota dan juzuk-juzuknya, pastinya mereka juga menganggap Allah 
memiliki anggota lain sebagaimana yang disebut al-Qur’an dan hadis sahÊh. Jika 
demikian pastinya Allah memiliki satu wajah sebagaimana ayat  ( ﮫﮭﺟو ﻻإ ﻚﻟﺎھ ﺊﺷ ﻞﻛ ), 
banyak mata sebagaimana ayat ( ﺑ يﺮﺠﺗﺄﺎﻨﯿﻋ  ), satu rusuk berdasarkan ayat (  ﻲﺗﺮﺴﺣﺎﯾ
ﷲا ﺐﻨﺟ ﻲﻓ ﺖﻃﺮﻓ ﺎﻣ ﻰﻠﻋ ), tangan yang banyak berdasarkan ayat ( ﺎﻨﯾﺪﯾأ ﺖﻠﻤﻋ ﺎﻤﻣ ) dan 
mempuyai satu betis sebagaimana ayat ( قﺎﺳ ﻦﻋ ﻒﺸﻜﯾ مﻮﯾ ). Jika Demikianlah 
pemahaman mereka terhadap ayat-ayat al-Qur’an, pastinya Allah menurut mereka 
berwajah yang matanya banyak, rusuknya satu, tangan yang banyak dan betisnya 
satu. Sekiranya begitu gambaran sebagaimana yang digambarkan Musyabbihah maka 
Allah menurut tanggapan mereka amat buruk sekali. Dan sekiranya rupa sedemikian 
ada pada seorang hamba abdi sekalipun, nescaya tidak siapa yang ingin membelinya. 
Justeru pastinya akal yang sihat sama sekali tidak boleh menerima pandangan 
Musyabbihah yang tergamak menjisimkan Allah dengan pelbagai rupa. Seharusnya 
juga seorang muslim tidak mempunyai tanggapan sedemikian. 
 
ii) Sekiranya di ithbatkan anggota yang disebut di dalam al-Qur’an seperti al-yad 
sebagai anggota seorang lelaki, pastilah Allah adalah jenis kaum lelaki. Begitulah jua 
jika anggota tersebut dimiliki seorang wanita, maka Allah menjadi perempuan dan 
jika bukan kedua-duanya maka ia adalah khunsa. Mahasuci Allah dari apa yang 
diperkatakan golongan pelampau. 
 
                                               
440 Ibid.j:26, h:229-230, Lihat juga j:12, h:40-41 
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iii) Sekiranya zat Allah diumpamakan sebagai jisim keras dan tidak cair, sudah pasti 
ianya seperti batu yang keras, manakala jika ia boleh cair, pastinya Ia lembut dan 
boleh diceraikan. Maha suci Allah daripada keadaan sebegini. 
 
iv) Sekiranya Allah tidak dapat bergerak daripada tempatnya, nescaya Ia seperti masa 
yang lemah dan terikat pada sesuatu, sekiranya Ia dapat bergerak dari tempatnya 
nescaya Dia adalah baru yang boleh berubah-ubah. Sekiranya Dia berubah maka Dia 
adalah termasuk dalam kata-kata nabi Ibrahim yang Allah sebutkan (  ﻦﯿﻠﻓﻵا ﺐﺣأ ﻻ ). 
 
v) Sekiranya Allah tidak makan, tidak minum, tidak tidur dan tidak bergerak maka 
Allah menurut pendapat mereka tidak ubah seperti mayat, namun jika sebaliknya 
maka ia seperti manusia. Pendapat ini tidak boleh diterima kerana manusia 
memerlukan segala hajat seperti makan minum dan tempat tinggal. 
 
 Berdasarkan huraian dan keterangan diatas al-RÉzÊ menegaskan bahawa Allah 
s.w.t bukanlah jisim dan tidak memiliki anggota sebagaimana dakwaan Musyabbihah. 
Dan ayat-ayat yang menyebut sifat al-yad menurut pentafsiran ulama mutakallimÊn 
adalah sebagaimana berikut: 441 
 
a) Al-Yad ditakwil kepada makna kudrat dan kekuasaan Allah. 
 
 Perkataan ( ﮫﱠﻠﻟا ُﺪَﯾِ  )442 seharusnya ditakwil kepada makna al-Qudrah/kudrat kerana 
ia merupakan salah satu sifat Allah yang seiring dengannya sebagai al-QadÊm yang wajib 
bagi zat yang wÉjib al-wujËd.443 Justeru pembinaan langit dan bumi dianggap sebagai 
sebahagian daripada bukti kudrat dan kekuasaan Allah s.w.t sebagaimana firmanya:444 
                                               
441 Ibid., j:25,h:227 
442 Surah al-FatÍ(48) ayat 10, Surah al-HadÊd(57), ayat 29, Surah al-Zumar,(39)ayat 67, surah YÉsÊn(36), 
ayat 71, Surah al-×ujurÉt(49) ayat 1 dan al-ZÉriyÉt(51), ayat 47. 
443 Al-RÉzÊ(1401/1981), op.cit, j:29, h:428 
444 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., j: 28,h225-226 
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                 
        
                       Surah YÉsÊn (36) ayat 81 
Terjemahan: Dan tidaklah Tuhan yang menciptakan langit 
dan bumi itu berkuasa menciptakan yang serupa dengan itu. 
 
Firman Allah s.w.t :  
                  
                       Surah YÉsÊn (36) ayat 71 
Terjemahan: Yang Telah kami ciptakan dengan kekuasaan 
kami sendiri, lalu mereka menguasainya? 
 
 Menurut al-RÉzÊ perkataan ’Amilat AidÊna pada ayat diatas adalah gambaran sifat 
Wehdaniyyah atau keesaan Allah, dimana Allah melakukan sesuatu diatas kuasa, 
kehendak dan iradahnya.445  
 
Sebagai menjelaskan keteranganya dengan lebih terperinci, al-RÉzÊ menyandarkan 
pendapatnya kepada Bahasa Arab dan dalÊl ’aql. Antara dalil-dalil yang diketengahkanya 
adalah : 
 
a.i)     Sebagaima yang disebut Arab (ﺪﯾ ﻦﻣ ﺮﻣﻷا اﺬﮭﺑ ﻲﻟﺎﻣ) yang bermaksud: 
Dalam hal sebegini aku tidak dapat memberikan tangan. Tangan pada ungkapan 
ini adalah bermakna kekuatan, kudrat atau pertolongan. 
 
a.ii)  Firman Allah s.w.t : 
                
           SËrah al-Baqarah (2) ayat 237 
Terjemahan: Kecuali jika isteri-isterimu itu memaafkan 
atau dimaafkan oleh orang yang memegang ikatan nikah. 
  
                                               
445 Al-RÉzÊ (1401/1981), op.cit., Ibid., j:26, h: 106 
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  Berdasarkan ayat diatas al-RÉzÊ menegaskan perkataan biyadihi adalah bermaksud 
orang yang memiliki kuasa atau hak untuk memaafkan. Takwil ini adalah yang termashur 
dan pilihan sebilangan mufassir kerana memberi gambaran tafÌhÊl dalam menyertakan 
sesuatu.446 Pun begitu takwil dengan makna ini tidak mungkin sinonim digunakan pada 
ayat-ayat lain. Antara alasan beliau adalah:447 
 
i) Zahir ayat menyebut: ”Dua tangan”. Sekiranya tangan diibaratkan sebagai kudrat, 
pastinya makna tersebut menggambarkan seolah-olah Allah s.w.t hanya memiliki dua 
kudrat sahaja. Justeru takwil dengan makna ini tidak boleh diterima. 
 
ii) Ayat ini berkisar sekitar kisah Nabi Adam a.s dan Iblis. Zahir ayatnya menyebut 
Nabi Adam a.s diciptakan dengan dua tangan dan mempunyai kelebihan sehingga 
Malaikat sujud kepadanya. Sekiranya tangan ibarat kepada kudrat dan kuasa, maka 
Nabi Adam tercipta dengan kudrat Allah begitu juga dengan Iblis dan makhluk-
makhluk lain yang juga diciptakan dengan kudrat dan kuasa. Maka ini tidak menjadi 
sebab mengapa nabi Adam layak dihormati dan disujud berbanding Iblis, justeru 
pandangan ini juga rosak dan terbatal. 
 
iii) Sabda Rasulullah s.a.w: ( ﮫﯾﺪﯾ ﺎﺘﻠﻛﻰﻨﻤﯾ ) yang membawa maksud: Kedua-dua 
tanganya disebelah kanan. Dapatlah dikatakan takwil dengan makna kudrat pada 
hadis tersebut adalah tidak tepat kerana perkataan kanan yang dimaksudkan adalah 
tempat yang baik atau kedudukan yang tinggi.  
                                               
446 Ibid., j:8, h: 99. Berdasarkan pembacaan, pengkaji melihat al-RÉzÊ membahaskan sifat al-yad dalam 
karyanya AsÉs al-TaqdÊs dengan amat terperinci. Berikut huraian beliau yang disertakan hujah lughah al-
’Arabiyyah sebagai menyokong takwil yang dilakukanya: 
 a)  ﺔﯿﻋﺮﻟا ﺪﯾ قﻮﻓ نﺎﻄﻠﺴﻟا ﺪﯾ  
Terjemahan : Tangan Sultan itu di atas tangan rakyat.  
Namun makna disebalik zahir ayat adalah: Kuasa Sultan mengatasi kuasa Rakyat.  
b) ﺪﯿﻟا عﻮﻄﻘﻣ ﺮﯿﻣأ نﺎﻛ نإ و ﺮﯿﻣأ ﺪﯾ ﻲﻓ ةﺪﻠﺒﻟا هﺬھ 
   Terjemahan: Negeri ini ditangan Sultan, meskipun Sultan itu tangannya sudah terpotong. 
Makna disebalik zahir ayat diatas adalah: Negeri ini dibawah pemerintahan dan naungan Sultan. 
  c)   ﺮﻣﻷا هﺪﯾ ﻲﻓ نﻼﻓ , ﻲﮭﻨﻟاو , ﻞﺤﻟاو , ﺪﻘﻌﻟاو ,هﺎﻧﺮﻛذﺎﻣ داﺮﻤﻟاو  
Terjemahan: Si fulan itu di tangannya terletak perintah, larangan perjanjian dan melantik.  
Makna disebalik zahir ayat diatas adalah: Kuasanya menyeluruh untuk melaksana, melarang, memecat 
dan melantik adalah terletak dibawah pemerintahan si pulan. Lihat 446 Saleh Karimi bin Mohd Karimi 
(hj) (1981) Al-TaqdÊs al-WÉÌih, (t.t.p) (t.p), h: 140-141 
447 Al-RÉzÊ (1357/1938)op.cit., j:26, h:131 
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b ) Al-Yad ditakwil kepada makna nikmat.448 
 
Firman Allah Taala :449 
           
 
Firman Allah Taala :450 
          
 
Menurut al-RÉzÊ perkataan al-Yad pada ayat (ﷲا ﺪﯾ) dan (هاﺪﯾ) haruslah ditakwil 
kepada makna nikmat, iaitu nikmat Allah terhadap kebaikan yang telah mereka lakukan. 
Pendapat ini dikatakan bersesuaian dengan firman Allah s.w.t: 
 
                          
             Surah al-×ujurÉt (49)  ayat 17. 
Terjemahan: Sebenarnya Allah, dialah yang melimpahkan 
nikmat kepadamu dengan memberi petunjuk jika kamu 
adalah orang-orang yang benar."  
 
Menurut beliau lagi, takwil dengan makna nikmat Allah menjadi pilihan 
kebanyakkan mufassir kerana ia adalah salah satu daripada makna majÉzi yang 
bersesuaian dengan kehendak ayat dan kebiasaan manusia menggunakan tangan sebagai 
alat untuk memberi dan menyampaikan sesuatu. Kiasan sebegini diklasifikasikan sebagai 
menyebut sebab tetapi makna yang dihajati adalah musabbab. Sungguhpun kebanyakkan 
ayat sifat al-Yad boleh ditakwil kepada makna nikmat zahir, batin atau nikmat dunia, 
akhirat, namun takwil dengan makna ini kadangkala kurang sesuai jika digunakan pada 




                                               
448 Ibid. 
449 Surah al-FatÍ (48) ayat 10. 
450 Surah al-MÉidah (48) ayat 64. 
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b.i)  Firman Allah s.w.t:451 
 
             
 Al-RÉzÊ berkata, sekiraya al-yad ibarat kepada nikmat maka sudah pasti 
nikmat itu tidak lebih dari dua sahaja dan ini adalah tidak benar dan berlawanan 
dengan zahir ayat yang dinyatakan. 
 
b.ii)  Sekiranya al-yad diberi makna nikmat nescaya penciptaan Nabi Adam a.s 
adalah untuk sekelian makhluknya dan bukanlah diciptakan untuk beribadat 
kepada Allah. Justeru makna ini adalah penyebab kepada kekurangan Allah s.w.t. 
 
b.iii) Jika al-yad  ibarat nikmat, Maka firman Allah s.w.t: 
 
                      
                                          Surah al-Mulk (67) ayat 1 
Terjemahan: Maha Suci Allah yang di tangan-Nyalah 
segala kerajaan, dan dia Maha Kuasa atas segala sesuatu. 
 
 Ayat diatas mungkin bermaksud: “Maka berkat Tuhan yang dengan 
nikmatNya memerintah.” Sesungguhnya al-yad dengan makna ini juga terbatal, 
kerana nikmat tidak memerintah.  
 
b.v)  Firman Allah s.w.t : 
       
                                      Surah al-MÉidah (5) ayat 64 
Terjemahan: Tetapi kedua-dua tangan Allah terbuka. 
  
 Ayat diatas pula seolah-olah membawa pengertian (نﺎﺘﻃﻮﺴﺒﻣ هﺎﺘﻤﻌﻧ) iaitu kedua-
dua nikmat Allah sentiasa terbuka. Takwil dengan makna ini juga rosak dan tertolak. 
 
                                               
451 surah IbrahÊm (14) ayat 34. 
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c)  Al-Yad dijadikan ta’kÊd ( penggukuhan ) atau sebagai ziyÉdah ( penambahan ).452 
 
 Menurut al-RÉzÊ sebilangan ulama menjadikan perkataan al-yad sebagai ta’kÊd 
ataupun ziyÉdah kepada perkataan tertentu. Namun takwil dengan makna ini 
kadangkala tidak sepadan dengan kehendak ayat. Firman Allah s.w.t:453 
            
Menurut al-RÉzÊ, perkataan yadaiyya dalam ayat diatas disandarkan kepada 
perkataan “najwa”. Dan najwa adalah bermaksud perbualan rahsia. Apakah perbualan 
rahsia juga memiliki tangan? Justeru tangan di sini bukan bermaksud tangan seperti 
zahirnya tetapi hanya majÉz seperti yang telah dijelaskan di atas.454 
c.i) Takwil sifat al-yad kepada ta’kÊd  juga tidak diterima kerana perkataan al-yad 
kadang kala digunakan pada orang yang memiliki tangan dan pada orang yang tidak 
memiliki tangan. Jika ia digunakan pada hak orang yang mempunyai tangan maka ia 
seperti kata-kata berikut: 
 
“Barang sesiapa yang mengusahakan sesuatu dengan 
tangannya, maka ianya akan memperolehinya.” 
 
c.ii) Perkataan al-Yad juga digunakan sebagai Îilah (tambahan) yang tidak 
mempunyai pengertian tertentu. Maka ayat yang disebutkan diatas amat berbeza 
dengan firman Allah s.w.t:455 ( يﺪﯿﺑ ﺖﻘﻠﺧ ﺎﻤﻟ ). Pekataan al-yad pada ayat ini adalah 




                                               
452 Ibid.,  j:26, h:131 
453 Surah al-Mujadalah, Ayat 12 
454 Ibid. 
455 Surah SÉd, ayat 75 
456 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., j:20: h:202 
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4.3.2 Al-Yad Menurut Pandangan Ibn Taymiyyah 
 
 Menurut Ibn Taymiyyah sifat al-yad sewajarnya diithbatkan pada zat Allah s.w.t 
bersesuaian dengan apa yang termaktub di dalam al-Qur’an serta menerusi apa yang 
disampaikan oleh Rasulullah s.a.w dalam kebanyakkan hadis sahih dan menerusi 
keterangan yang ditinggalkan oleh salaf ÎÉleh. Antara ayat-ayat yang menyebut tentang 
sifat al-Yad bagi Allah s.w.t terangkum di dalam surah ØÉd ayat 75, surah al-MÉidah ayat 
64 dan surah YÉsÊn (36) ayat 71. Sifat ini diithbatkan sebagaimana thabitnya sifat  al-
×ayÉh, al-’Ilm dan al-Qudrah. Hanya golongan ta’ÏÊl sajalah yang menafikan sifat al-yad 
kerana bimbangan mentajsimkan Allah dengan sifat al-jawÉrih. Ketahuilah sedangkan 
pada sifat-sifat lain adalah sama sebagaimana sifat al-yad. 457 
  
Berdasarkan penelitian dan kajian yang dijalankan pengkaji melihat Ibn 
Taymiyyah dalam karyanya al-TafsÊr al-KabÊr kurang menyebut berbahasan sifat al-yad 
berbanding dengan sifat Allah yang lain. Sifat ini hanya disebut secara menyeluruh dalam 
firman Allah s.w.t : 
                    
           
  Surah al-Zumar (39) ayat 67 
Terjemahan: Bumi seluruhnya dalam genggaman Nya pada 
hari kiamat dan langit digulung dengan tangan kananNya. 
 
Berdasarkan ayat yang dinyatakan Ibn Taymiyyah berkata: ”Ayat Ini adalah 
sebahagian daripada gambaran hebatnya huru-hara hari kiamat, ketika itu seluruh tujuh 
petala langit serta bumi dan apa yang ada di dalamnya akan berada di gengaman al-
RaÍman sebagaimana sebiji sawi yang ada ditangan kamu.”458  
  
Sungguhpun perbincangan dan perbahasan berkaitan sifat al-yad kurang dititik 
beratkan dalam al-TafsÊr al-KabÊr, namun karya-karya beliau yang lain menampakkan 
                                               
457 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit.,  j:2, h:125 
458 Ibid.,  j:6, h:420 
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keprihatinan terhadap sifat ini. Antara karya-karyanya yang menyebut masalah sifat al-
Yad dengan lebih mendalam dan terperinci adalah seperti al-’AqÊdah al-WÉÎitiyyah,459 al-
FatÉwa al-×amawiyyah al-KubrÉ,460 al-RisÉlah al-Tadmuriyyah.461 
 
 Setelah dinilai dan diperhalusi pengkaji melihat al-RÉzÊ memilih metode takwil 
ayat sifat al-yad  dengan alasan mentanziÍkan Allah dari sebarang bentuk persamaan. 462 
Beliau menerima takwil dengan makna kuasa dan nikmat Allah s.w.t. Makna takwil yang 
                                               
459 Dalam al-’AqÊdah al-WÉsiÏiyyah beliau mengulas secara ringkas dengan menyebut: “Kami 
mengithbatkan Sifat al-Yad bersesuaian dengan keagungan Allah dengan keyakinan yang penuh bahawa 
Allah s.w.t tiada seumpamanya.” Lihat Ibn Taymiyyah (1385/1965), Al-’AqÊdah al-WÉsiÏiyyah, c:3, 
MuÎÏafa ’Ólim (TahqÊq) Dimasyq: DÉr al-ThaqÉfah, h: 39 
460 Dalam FatÉwa al-×amawiyyah beliau menyebut: “Bahawasanya Kami beriman dengan Allah, 
Malaikatnya, kitab-kitabnya, rasul-rasulnya dan apa yang datang dari Allah dan dengan apa yang dibawa 
Nabi Muhammad s.a.w tidak kami ingkarinya walaupun sedikit. Dialah Allah yang tiada Tuhan selainya, 
Tunggal, tidak beranak dan tidak diperanakkan, sesungguhnya Nabi Muhammad hamba dan Rasulnya, 
membawa satu utusan yang benar dan agama yang lurus untuk sekelian agama, sesugguhnya syurga itu 
benar, neraka juga benar, sesungguhnya kiamat pasti akan tiba....Dan kami beriman bahawasanya Allah 
memiliki yadain bi la kaif (Tangan tanpa dipersolalkan bagaimana) sebagaiman dalam firman Allah s.w.t 
dalam surah ØÉd, ayat 75 dan surah al-MÉ’idah ayat 64.” Lihat TaqÊ al-DÊn AÍmad bin Taymiyyah (t.t), 
Al-FatÉwa al-Hamawiyyah al-KubrÉ, BeirËt, DÉr al-Kutub al-’Ilmiyyah, h:54-55. 
461 Dalam al-RisÉlah al-Tadmuriyyah beliau berkata: “Dia (Allah) menyifatkan diriNya dengan dua tangan 
yang terbuka pada firman Allah s.w.t surah al-MÉidah ayat 64. Begitu jua Dia juga sifatkan makhluknya 
degan dua tangan yang terbuka pada ayat 29, surah al-IsrÉ’. Ketahuilah tangan yang Allah sifatkan pada 
diriNya dan tangan yang Allah sifatkan pada makhluk adalah berbeza sama sekali.” Lihat TaqÊ al-DÊn 
AÍmad bin ’Abd al-Halim Ibn Taymiyyah al-HarrÉni al-Dimasyq (1391), Al-RisÉlah al-Tadmuriyah, c:2, 
BeirËt al-Maktab al-IslÉmi, h:19 
462 Berikut adalah pandangan sebahagian besar mufassirin pada ayat sifat al-yad. Lihat : 
a)  Al-Ùabari mentakwil firman Allah s.w.t ayat 73 dari surah al-ImrÉn yang bermaksud: Sifat al-yadd 
pada ayat ini harus ditakwil kepada makna “al-Qudrah wa al-Mulk.” Manakala ayat 47 dari surah al-
ZÉriyat pula harus ditakwil kepada makna “bi al-Quwwah.” Lihat Al-Ùabari(1405H), op.cit., j:3, h:316 
b)  Abi Hayyan dalam tafsirnya menyebut: “Asal dalam setiap kalam adalah Íaml ’ala al-ÍaqÊqah 
(mengikut asal) namun jika terdapat dalÊl atau qarinah (sifat jisim) yang menghalang dari menyebutnya 
maka ianya haruslah digunakan majÉz, makna ayat yang disebut al-Qur’Én adalah penguasaan.” Lihat 
Abi ×ayyÉn (t.t), op.cit., j:7,h: 440 
c) al-Qurtubi menyebut: “Al-Yad, al-QabÌah dan al-YamÊn adalah bermaksud al-Qudrah dan al-Quwwah 
(Kudrat dan kekuatan).” Lihat al-QurÏubi (t.t), op.cit., j:16, h: 277-278 
d)  Al-SyawkÉni menyebut: Di iÌafahkan al-yad kepadaNya adalah sebagai menzahirkan kemulian, 
ketahuilah Allah s.w.t Maha pencipta segala sesuatu, begitu juga halnya diiÌafkan RËh, al-Bayt, NÉqah 
dan al-MasÉjid. Lihat MuÍammad bin ‘Ali bin MuÍammad al-SyawkÉni (t.t), j:4, h:445  
e)  Imam Ibn ×ajar meriwayatkan dari Ibn BaÏÏÉl katanya : ”Biyadayya dalam ayat tersebut merupakan 
sifat Zat bagi Allah s.w.t dan bukanya JÉrihatain (anggota tubuh badan/dua tangan). Berbeza dengan 
apa yang dianuti golongan Musyabbihah. Cukup sekadar kita menidakkan kalam mereka dengan 
mengemukakan makna Biyadayya: Bi al-Qudrah, Lihat Ibn ×ajar al-’AsqalÉni (1418H/1997M), 
op.cit., j:13, h:481. 
 Berdasarkan huraian ayat sifat yang menyebut perkataan al-yad, pengkaji merumuskan bahawa  
Sebahagian besar ulama muktabar memilih untuk menerima manhaj takwil pada ayat tersebut. Mereka 
juga sebulat suara menafikan menafikan makna al-yad sebagai jisim seperti yang difahami dari sudut 
bahasa. 
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dipilih beliau pula selari dengan ilmu bahasa, malah langsung tidak menyimpang dari 
ketentuan syarak atau sengaja mengubah makna ayat-ayat suci al-Qur’an. 
. 
 Manakal Ibn Taymiyyah pula mengithbatkan sifat tersebut lantaran memahami 
ayat ini sebagaimana zahir ayat dan beranggapan yang lafaz sifat al-yad adalah 
sememangnya tangan Allah, yang tanganNya tidak sama dengan tangan yang tergambar 
pada akal fikiran manusia.  
  
4.4 Sifat al-Wajh  
 
 
 Al-Wajh menurut bahasa boleh didefinisikan kepada beberapa makna bersesuaian 
dengan kehendak ayat. Kamus Dewan mendefinisikan perkataan al-wajh (wajah) adalah 
air muka, muka paras atau yang membawa maksud anggota badan.463 Ibn ×ajar464 Imam 
al-RÉghib al-AsfahÉni465 dan Ibn KathÊr466 masing-masing meletakkan takrif al-Wajh 
sebagai Zat. Mereka bertiga juga dilihat cenderung kepada takwil makna zat Allah yang 
maha agung dan bukanlah sebagai sifat al-jawÉrih bagi Allah s.w.t. Berikut pengkaji 
senaraikan sebilangan ayat-ayat sifat yang menyebut sifat al-wajh di dalam al-Qur’an. 467 
  
a) Firman Allah Ta’ala : 
                      
            Surah al-Baqarah (02) ayat 115 
Maksudnya: Dan kepunyaan Allah timur dan barat, maka 
kemanapun kamu menghadap di situlah wajah Allah. 




                                               
463 Hjn Noresah Bte Baharom (1994), op.cit., h:1541. 
464 Ibn Hajar al-’AsqalÉni (1418H/1997M),  op.cit.,  j:13,  h: 389. 
465 Al-Raghib al-AÎfahÉni (1961), opcit., h:513. 
466 Abi FidÉ’ Ibn KathÊr al-Dimisyqi (1418/1997), TafsÊr al-Qur`Én al-‘AÐÊm, c:1, j:3, BeirËt, DÉr al-Kutub 
al-’ilmiyyah, h:407. 
467 Selain ayat-ayat yang disenaraikan, ayat sifat al-Wajh telah dikenalpasti terdapat pada ayat-ayat  berikut: 
Surah al-An’Ém(6) Ayat 52, Surah al-QaÎaÎ(28) ayat 88, Surah RËm (30) ayat 38 dan 39, Surah al-InsÉn 
(76) ayat 9, Surah al-An’Ém (6) ayat 52, SËrah al-Kahf (18) ayat 68, Surah al-Ra’d(13) Ayat 22, Surah al-
LaÊl (92) ayat 20. 
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b) Firman Allah Taala :  
               
                  Surah al-RaÍmÉn (55) ayat 27  
Maknanya: Semua yang ada di bumi itu akan binasa. Dan 




4.4.1 Al-Wajh Menurut Pandangan al-RÉzÊ 
 
Menurut al-RÉzÊ ayat sifat yang mengandungi perkataan al-wajh seharusnya 
ditakwil kepada beberapa makna lain berdasarkan kehendak ayat serta bermotifkan 
tanzÊh. Beliau turut berpendapat wujud sebilangan manusia yang menjadikan ayat-ayat 
sebegini sebagai alasan untuk mentajsimkan Allah s.w.t. Justeru menggambarkan Allah 
s.w.t berjisim dan memiliki anggota tubuh seperti muka.468 
 
 Beliau menegaskan kekeliruan yang diada-adakan BayÉn bin Sam’Én dari Mazhab 
al-RÉfidhah adalah tidak benar. Sekiranya sifat al-wajh bermaksud wajah Allah (anggota 
badan), pastinya al-wajh yang dimaksudkan akan berada disuatu tempat yang khusus. 
Dan sekiranya al-wajh Allah berada ditimur, sudah pasti al-wajh tersebut tidak berada di 
sebelah barat pada satu jangka waktu yang sama. Seperkara lagi Allah s.w.t sendiri telah 
menjelaskan bahawa kedua-dua arah (timur dan barat) adalah miliknya. Ketahuilah arah 
adalah sudut yang memiliki sempadan yang tertentu, justeru setiap yang bersempadan 
adalah murakkab (terbina), sesuatu yang bersifat murakkab semestinya memerlukan 
kepada pencipta.469 Firman Allah s.w.t : 
        
  
 Al-RÉzÊ berpendapat, ayat yang Allah turunkan ini merupakan satu penjelasan 
tentang keesaan Allah s.w.t (Wehdaniyyah al-TÉmmah), yang mana Dia adalah 
                                               
468 Al-RÉzÊ (1401/1981), op.cit, , . j:12, h:247, j:25, h: 23-24 dan j:31, h:206, 
469 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit, j:4, h: 23 
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satu,tunggal, tiada yang serupa denganya. Mahasuci Allah dari sebarang bentuk, sudut 
dan sifat beranggota.470 
 
 Menurut beliau lagi sekiranya Allah s.w.t disifatkan sebagai jisim yang berwajah, 
seharusnya wajah Allah dikhususkan kepada sudut dan tempat tertentu. Seandainya 
pendapat tersebut diterima sudah pasti ianya berlawanan dengan firman Allah s.w.t: 
 
              
                                              Surah al-Baqarah (2) ayat 115 
Terjemahan: Maka kemanapun kamu menghadap di situlah 
wajah Allah. 
 
 Dapatlah dikatakan, Firman Allah s.w.t sebagaimana ayat diatas menafikan sifat 
jisim bagi Allah s.w.t. Justeru dakwaan golongan penyeleweng khususnya musyabbihah 
adalah tidak benar sama sekali. Sekiranya benar dakwaan mereka, pastinya mereka tidak 
menafikan anggota lain kekal dan tidak binasa. Firman Allah s.w.t:471 
 
        
                                                 Surah al-QaÎaÎ (28) ayat 88 
Terjemahan :Tiap-tiap sesuatu pasti binasa, kecuali Allah.  
 
 Sebagai menghuraikan manhaj takwil yang digunakan pada sifat ini al-RÉzÊ turut 
membuat perbahasan sebagaimana berikut: 472 
 
a) Al-Wajh ditakwil kepada TasyrÊf  (memuliakan) dan Ta’ÐÊm (membesarkan). 
 
 Menurut al-RÉzÊ perkataan al-Wajh kebiasaanya digunakan sebagai iÌÉfah, 
sebagaimana diiÌafkan Bayt AllÉh (Rumah Allah) dan NÉqah Allah (Unta Allah) kepada 
                                               
470 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., j:12,h: 226 
471 Ibid., j:29, h:105, Lihat juga Al-RÉzÊ (1401/1981), op.cit.,j:25, h:25 
472 Ibid.,  j:12, h:226 
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penciptanya. Sandaran ini dibuat atas dasar TasyrÊf. Maka ayat ( ﷲا ﮫﺟو ﻢﺜﻓ )473 dan ayat 
( ﺑاﷲا ﮫﺟو ءﺎﻐﺘ )474  adalah sebagaimana yang dikatakan untuk memuliakan Allah s.w.t. 
Sandaran ini adalah yang sepadan dengan bahasa Arab. Disebut juga ” Semua yang aku 
lakukan hanya kepada wajahmu”. Maknanya: Segala kerja dan perbuatan yang dilakukan 
hanyalah untuk memuliakan seseorang.475 
 
b)  Al-Wajh ditakwil kepada al-QaÎd . 
 
 Menurut al-RÉzÊ perkataan al-Wajh pada ayat ( ﷲا ﮫﺟو ﻢﺜﻓ ) boleh ditakwil 
kepada makna al-QaÎd (niat/tujuan) sebagaimana yang disebut dalam syair berikut : 
 
ﮫﯿﺼﺣأو ﺖﺴﻟ ﺎﺒﻧذ ﷲا ﺮﻔﻐﺘﺳأﻞﻤﻌﻟاو ﮫﺟﻮﻟا ﮫﯿﻟإ دﺎﺒﻌﻟا بر        
Maksudnya: Aku mohon keampunan Allah diatas dosa-
dosaku yang tidak dapat aku hitung banyaknya, Tuhan bagi 
hamba yang ditujukan kepadanya segala amalan.476 
 
Syair yang disebutkan adalah amat bersesuaian dengan firman Allah s.w.t: 
             
        
                 Surah al-An’Ém (06) ayat 79 
Terjemahan:  Sesungguhnya Aku menghadapkan diriku 
kepada Rabb yang menciptakan langit dan bumi, dengan 
cenderung kepada agama yang benar. 
 
 
c)  Al-Wajh ditakwil kepada ReÌha (keredaan) atau MaÍabbah (Kasih sayang) Allah.  
 
 Menurut al-RÉzÊ perkataan Redha atau MaÍabbah Allah adalah bermaksud 
keredaan Allah dan kasih sayangnya. Kaedah ini disebut juga sebagai isti’Érah 
                                               
473 Surah al-Baqarah(2) Ayat 115 dalam al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit.,j:4, h:23-24 
474 Surah al-Baqarah(2) Ayat 272 dalam al-RÉzÊ(1401/1981), op.cit., j:7, h:82 
475 Ibid. 
476 al-RÉzÊ(1401/1981), op.cit., j:4, h: 24 
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(pinjaman). Begitulah keadaan seseorang yang mengharapkan keredaan orang lain yang 
sentiasa berada dekat denganya. Demikian jugalah dikatakan mengharapkan keredaanya 
dengan mengharapkan wajahnya.477 Firman Allah s.w.t:478 
 
                          
  
 Al-RÉzÊ menegaskan bahawa perkataan al-Wajh pada ayat ini adalah bermaksud: 
Tidaklah mereka itu membuat segala kebaikan kecuali mengharapkan keredaan Allah 
s.w.t. 
 
d)  Al-Wajh ditakwil kepada Øilah. 
 
 Menurut al-RÉzÊ perkataan al-Wajh dikatakan juga sebagai Øilah (penyambung) 
atau tambahan yang tidak mempunyai sebarang makna. Justeru ayat yang menyebut lafaz 
( ﮫﮭﺟو ﻻإ ﻚﻟﺎھ ءﻲﺷ ﻞﻛ  )479 disebut dengan maksud: “Setiap sesuatu itu akan binasa 
kecuali Dia (Allah).”480 
 
e)  Al-Wajh ditakwil kepada makna Qiblat AllÉh (kiblat Allah). 
 
 Firman Allah s.w.t:481 
 
                        
  
 Menurut al-RÉzÊ ayat diatas seharusnya diterjemahkan kepada makna berikut: 
“Disanalah kiblatnya yang dengannya Allah disembah”. Beliau menegaskan rasional 
pemilihan makna kiblat Allah adalah kerana setiap sudut alam ini adalah milik Allah 
                                               
477 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit.,j:4, h: 24 dan j:25, h:125. 
478 Surah InsÉn (76) ayat 9. 
479 Surah al-QaÎaÎ (28) ayat 88. 
480 Al-RÉzÊ (1401/1981), op.cit., j:25, h:25. 
481 Surah al-Baqarah (2) ayat 115. 
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s.w.t. Dia menyeru hambanya agar beribadat kepadanya dengan meletakkan satu arah 
sebagai kiblat. Mahasuci Allah dari memenuhi ruangan timur dan barat atau berada 
ditempat-tempat tertentu..482  
  
f) Al-Wajh ditakwil kepada makna DhÉt AllÉh (zat Allah s.w.t). 
 
 Menurut al-RÉzÊ kadangkala perkataan al-wajh ditakwil kepada makna zat Allah 
s.w.t sebagaimana yang terdapat dalam firman Allah s.w.t:483 
 
                  
  
 Yang bermaksud: ”Apabila datang hari kiamat semua makhluk yang Allah 
ciptakan akan musnah kecuali zat Allah s.w.t.” Rasional pemilihan makna wajhu kepada 
zat Allah s.w.t adalah: 
 
f.i) Untuk menafikan sifat jisim yang baru bagi Allah s.w.t.  
 
f.ii) Makna zat juga dikatan menyeluruh dan merangkumi ilmu dan kudrat Allah 
s.w.t sebagaimana disebut, ”Tiada apa yang tinggal kecuali bajunya”. Baju 
adalah merangkumi warna, keadaan atau rupa pada sesuatu kain yang diistilahkan 
sebagai baju.  
 
f.iii) Diambil dari adat dan kebiasaan, sekiraya kita memandang seseorang, 
pastinya wajahlah tumpuan utama untuk dilihat dan dibezakan. Dengan melihat 
wajahnya dapatlah dibezakan seseorang dengan yang lain. Justeru tidaklah salah 
jika perkataan Wajh itu di kinÉyahkan kepada zat Allah s.w.t.484 
 
 
                                               
482 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit., j:4, h:24 
483 Ibid., j:29, h:105 
484 Ibid.,j:29, h:106 
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4.4.2 Al-Wajh Menurut Pandangan Ibn Taymiyyah 
 
 Sebagaimana sifat-sifat Allah yang lain, Ibn Taymiyyah tetap dan teguh 
mengekalkan prinsip dan manhajnya dengan mendakwa perkataan al-wajh pada ayat-ayat 
sifat seharusnya diithbatkan kepada Allah s.w.t. sebagaimana yang disebut al-Qur’an 
tanpa diubah walau satu perkataanpun. Beliau jelas sekali berkeyakinan bahawa setiap 
takwil yang merubah makna al-Qur’an dengan apa cara atau makna sekalipun adalah 
dikira sebagai sesat dan melampaui batas. Sungguhpun makna zat ayang ditakwil kepada 
perkataan pahala atau zat Allah bersesuaian dengan kaedah Bahasa Arab.485  
   
 Menurut pendapat Ibn Taymiyyah istilah dan penggunaan lafaz-lafaz seperti 
mutahayyiz, mahdËd, jism, murakkab atau sepertinya tidak langsung disebut oleh salaf-
ÎÉlih, malah istilah ini tidak pernah wujud dalam al-Qur’an atau al-Sunnah. Penafian dan 
penolakan makna yang telah ditetapkan oleh syara' dan akal dengan ketiadaan lafaz-lafaz 
berikut dalam sumber yang ma’thËr adalah satu kesesatan . 486 
 
 Dapatlah dikatakan Ibn Taymiyyah amat bertegas diatas pendirianya dengan 
mengatakan bahawa al-wajh yang disebut di dalam al-Qur’an hendaklah difahai sebagai 
wajah yang tiada seumpamanya kerana begitulah sebagai yang disebut al-Qur’an dan 
Hadis. Barang sesiapa yang menafikan sifat muka yang disifatkan Allah terhadap dirinya 
maka dia diklasifikasikan sebagai golongan yang sesat. Ayat-ayat yang disebutkan 
hendaklah diimani secara zahirnya dengan menyerahkan seluruh maknanya kepada Allah 
s.w.t dan menyakini bahawasanya Allah s.w.t adalah maha suci dari segala bentuk 
kekurangan. 487 
 
 Berdasarkan perbahasan diatas pengkaji melihat al-RÉzÊ mentakwil ayat sifat al-
wajh kepada makna zat Allah, keredhaan Allah s.w.t ataupun dengan makna-makna yang 
dipilih beliau berdasarkan kesesuaian serta kehendak sesuatu ayat. Beliau juga dilihat 
                                               
485 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., j:2, h:428 
486 Ibid., j:2, h:127 
487 Ibid., j:6, h 108 
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telah mengkritik fahaman yang menyamakan sifat al-wajh sebagai muka Allah dengan 
kritikan yang agak keras sekali. 
 
 Ibn Taymiyyah pula masih tetap mengekalkan prinsipnya dengan mendakwa 
bahawa sifat al-wajh yang disebutkan dalam ayat ayat al-Qur’an dan hadis-hadis sahih 
wajar diambil sebagaimana yang tertulis tanpa sebarang takwil ataupun tahrÊf. 
 
 Kajian ini juga mendapati sebilangan besar mufassir mentakwil ayat-ayat sifat 
yang menyebut perkataan al-wajh. Mereka sebulat suara menolak sifat tajsÊm pada hak 
Allah s.w.t. 488 Ayat-ayat tersebut ditakwil dengan pelbagai makna bersandarkan alasan-
alasan yang menepati ’aql dan naql.  
 
4.5 Sifat al-Maji’ wa al-ItyÉn/NuzËl 
 
 Menurut Abi Bakr al-RÉzÊ dan Ibn ManÐËr: Al-JÊ’u wa al-MajÊ’ adalah al-ItyÉn.” 
Al-MajÊ’ wa al-ItyÉn juga merupakan tanda pergerakan pada sesuatu jisim.489 Manakala 
perkataan al-NuzËl menurut KhalÊl bin AÍmad al-FarahÊdi adalah seperti: Nazala fulÉn 
’an dÉbah, au min ’uluww ila sufla” ertinya: Telah turun si fulan dari tungganganya atau 
dari atas ke bawah. 490 
                                               
488 Menurut pandangan mufassirÊn salaf dan khalaf, sifat al-wajh yang disebut al-Qur’an adalah perlu 
ditakwil dan dihuraikan kesamaranya. Antara yang mentakwil adalah : 
a) Menurut al-ÙhabarÊ: “Makna ayat dalam Surah al-QaÎas ayat 88 adalah Zat Allah s.w.t, kerana 
segala sesuatu pasti rosak kecuali apa yang diingini oleh Allah s.w.t. Yang pastinya sifat al-Wajh 
dalam ayat tersebut bukanlah anggota tubuh badan.” Lihat al-Ùhabari (1994 ), op.cit., j:10, h:82. 
b) Al-QurÏubi dalam karyanya menyebut: “Berdasarkan ayat 9 surah al-InsÉn dan Surah al-RaÍmÉn 
ayat 27 dapatlah dikatakan yang perkataan al-wajh adalah ibarat kepada zat Allah s.w.t.” Lihat al-
QurÏubi (1372H), j:4, h:45 
c)  Abi ×ayyÉn dalam tafsirnya menyebut: “Perkataan al-wajh yang disandarkan pada Allah s.w.t 
adalah berbeza dari segala bentuk anggota tubuh yang dimiliki makhluk. Berpegang teguh dengan 
zahir ayat adalah cabang-cabang tajsÊm.” Lihat Ibn HayyÉn al-AndalËsi (t.t) op.cit., j:1,h:361 
d)  Ibn KathÊr dalam tafsirnya menukil kalam ulama Salaf dengan kata-kata berikut: “Ayat 115 surah al-
Baqarah adalah menceritakan kisah Nabi Muhammad s.a.w yang berada di Madinah telah 
memalingkan arah kiblat dari Bayt al-Maqdis ke Mekah. Begitulah yang dikatakan Ibn AbbÉs dan 
’Akramah dengan makna kiblat Allah.” Lihat Ibn KathÊr (1418/1997), op.cit., j:1, h:157. 
489 Ibn ManÐËr (1994), op.cit., j:1, h:51.Lihat juga Muhammad bin Abi Bakr bin‘Abd al-QÉdir al-RÉzÊ 
(1415H/1995M), Mukhtar al-Sehhah, j:1, Mahmud khatÊr (TahqÊq) BeirËt, Maktabah al-LubnÉn, h:50 
490 KhalÊl bin AÍmad al-FarÉhidi (t.t), KitÉb al-’AÊn, j:7, Dr Mahdi al-MakhzËmi & Dr IbrÉhim Al-
Samara’yi (TahqÊq) DÉr al-Maktabah al-HilÉl, h : 367 
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 Berpandukan takrif yang dinyatakan diatas, dapatlah dikatakan bahawa perkataan 
al-MajÊ’ wa al-ItyÉn adalah bermaksud datang dan pergi yang merupakan satu pergerakan 
yang datang dan pergi. Antara ayat-ayat yang menyebut tentang sifat al-MajÊ’ wa al-
ItyÉn/NuzËl di dalam al-Qur’an adalah seperti berikut.491 
 
a) Firman Alah Taala : 
                    
              Surah al-Baqarah (2) ayat 210 
Maksudnya :  Tiada yang mereka nanti-nantikan melainkan 




b) Firman Alah Taala : 
                       
            
               Surah al-An’Ém (6) ayat 158 
Maksudnya: Yang mereka nanti-nanti tidak lain hanyalah 
kedatangan malaikat kepada mereka (untuk mencabut 
nyawa mereka) atau kedatangan (siksa) Tuhanmu atau 
kedatangan beberapa ayat Tuhanmu.  
 
c) Firman Alah Taala : 
              
                   Surah al-Fajr (89) ayat 22 








                                               
491 Selain ayat-ayat yang disenaraikan di atas, ayat sifat al-Maji’ wa al-ItyÉn  telah dikenalpasti pada ayat  
berikut: Surah al-Baqarah (2) ayat 209, Surah al-NaÍl (16) ayat 26, Surah al-MÉ’idah (5) ayat 24 dan 26, 
Surah al-Kahf (18) ayat 68,. 
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4.5.1  Al-MajÊ’ wa al-ItyÉn/NuzËl  Menurut Pandangan al-RÉzÊ 
 
Menurut al-RÉzÊ ulama berbeza pendapat pada ayat sifat  al-MajÊ’ wa al-ityÉn/al-
NuzËl. Mereka terpecah kepada dua aliran, pertamanya beraliran Salaf dan keduanya 
adalah mutakallimÊn. Mereka yang beraliran Salaf menyakini bahawa semua ayat-ayat al-
Qur’an yang menyebut sifat al-MajÊ’ wa al-ityÉn/al-NuzËl adalah bukan harakah 
(pergerakan) yang berlaku sebagaimana makhluk. Mazhab ini mentafwiÌh maknanya 
kepada Allah s.w.t dengan keyakinan yang penuh bahawa Allah bukan jisim dan bukan 
baru, mahasuci dari sifat pergerakkan datang dan pergi. Al-RÉzÊ menggangap metod ini 
sebagai yang terbaik dan paling selamat.492 
 
Manakala Mazhab Mutakallimin melihat ayat-ayat sebegini sebagai sesuatu yang 
harus ditakwil bersesuaian dengan konsep tanzÊh. Metode ini juga merupakan pilihan al-
RÉzÊ kerana majoriti ulama Islam telah bersepakat bahawa Allah s.w.t mahasuci dari sifat  
al-MajÊ’ wa al-ityÉn/al-NuzËl kerana perbuatan datang, pergi dan turun adalah sinonim 
dengan makna berubah atau bergerak. Setiap yang bergerak dan berubah dari satu tempat 
ke satu tempat ataupun dari satu keadaan kepada keadaan lain adaah baru dan mahdËd 
(terhad). Sedangkan Allah s.w.t pula bersifat dengan sifat QadÊm yang mustahil baginya 
sifat baru. Justeru sifat bergerak, datang, pergi dan turun adalah mustahil dinisbahkan 
pada Allah s.w.t. berdasarkan alasan-alasan berikut.493 
 
i) Sekiranya Allah disifatkan sebagai mahdËd (tertentu dengan kadar yang 
ditetapkan), sudah pasti Dia menerima pertambahan dan berkurangan. Keadaan 
sedemikian menggambarkan seolah-olah Dia ditentukan oleh yang menentukan, 
sedangkan semuanya itu adalah mustahil disisi Allah s.w.t. 
 
ii) Kalaulah harus sesuatu yang boleh berpindah dari satu tempat ke satu tempat itu 
Tuhan, sudah pasti tidak dapat dinafikan kemungkinan Tuhan yang dimaksudkan itu 
sekecil-kecil jirim yang tidak dapat dibahagikan ataupun sebesar besar benda yang 
dikanannya berbeza daripada sebelah kira. Sekiranya ia memiliki bentuk kecil atau 
                                               
492 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit.,j:5, h:232-234 
493 Ibid.  
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besar sudah pasti ia terbentuk dan dibina, setiap yang terbentuk dan terbina berhajat 
kepada ketetapan yang lebih kuat daripadanya. Justeru sifat-sifat yang disenaraikan 
adalah baru dan diklasifikasikan sebagai makhluk.  
 
iii) Sekiranya dibolehkan sifat ketuhanan itu bergerak datang dan pergi sudahpasti 
tidak mungkin dinafikan ketuhanan bulan dan matahari, kerana kedua-duanya jisim 
tersebut datang dan pergi silih berganti. 
 
iv) Di  dalam al-Qur’an dijelaskan kisah nabi Allah Ibrahim a.s yang menafikan 
ketuhanan bintang, bulan dan matahari dengan katanya ( ﲔﻠﻓﻵﺍ ﺐﺣﺃ ﻻ )494 yang 
bermaksud: “Aku tidak suka (tidak mengakui) ketuhanan bintang-bintang yang 
lenyap.”  Justeru pengharusan sifat datang dan pergi pada hak Allah s.w.t yang QadÊm 
secara langsung menidakkan hujah dan dalil nabi Allah Ibrahim a.s dan mendustakan 
Allah s.w.t yang membenarkan hujah yang dinyatakan oleh Rasulnya. Firman Allah 
s.w.t: 
                
    Surah al-An’Ém (6) ayat 83   
Terjemahan: Dan Itulah hujjah kami yang kami 
berikan kepada Ibrahim untuk menghadapi 
kaumnya. 
 
v) Allah s.w.t juga menerangkan dalam al-Qur’an kisah Nabi Musa a.s dan Fir’aun. 
Fir’aun dengan keangkuhannya menyoal Nabi Musa tentang masalah ketuhanan 
dengan nada ( ﻦﯿﻤﻟﺎﻌﻟا بر ﺎﻣو ). Fir’aun mendesak Nabi Musa a.s menggambarkan 
ketuhanan yang didakwa Nabi Musa a.s, Namun permintaan Fir’aun dijawab Nabi 
musa dengan menyebut: 
 
(  ضرﻷاو تاﻮﻤﺴﻟا بر , ﻦﯿﻟوﻷا ﻢﻜﺋﺎﺑآ برو ﻢﻜﺑر ,بﺮﻐﻤﻟاو قﺮﺸﻤﻟا بر  ) . 
Sekiranya Allah itu berada diarah atas atau harus baginya datang dan pergi, masakan 
Nabi Musa menjawab dengan jawapan sedemikian. 
                                               
494 Surah al-An’Ém, (6) ayat 73 
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vi)   Allah s.w.t  menyebut:495  
       
  Perkataan AÍad yang disebut pada ayat diatas adalah dikatakan sebagai 
penghujung wehdaniyyah yang tiada sekutu atau sama denganya. Sebagaimana sedia 
maklum bahawa setiap jisim boleh terbahagi, justeru Allah s.w.t bukanlah jisim yang 
boleh dibahagi-bahaikan kerana penafian tersebut telah dibuat secara terang pada ayat 
surah al-IkhlÉÎ ini. Seterusnya Allah s.w.t menyebut: 
 
          
      Surah Maryam (19) ayat 65 
Terjemahan: Apakah kamu mengetahui ada seorang yang 
sama dengan Dia (yang patut disembah)? 
 
 Perkataan Samiyyan pada ayat diatas adalah bermaksud sama atau sepertinya. 
Justeru ayat ini boleh dijadikan hujah untuk menafikan sifat jisim pada hak Allah 
s.w.t. Pada ayat lain Allah s.w.t menyebut bahawasnya Dia tidak sama dengan setiap 
sesuatu. Firman Allah s.w.t : 
 
            
      Surah al-SyËra (42) ayat 11 
Terjemahan: Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan 
Dia. 
 
 Setelah diteliti penafian al-RÉzÊ berhubung masalah pergerakan datang dan pergi 
pada Zat Allah s.w.t, pengkaji melihat beliau memilih makna-makna tertentu yang dilihat 
bersesuaian dengan kehendak ayat dan ketanzihan Allah s.w.t. Antara takwil yang 
dibahaskan al-RÉzÊ adalah seperti berikut:  
 
 
                                               
495 Surah al-IkhlÉÎ (112) ayat:1. 
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a) Al-MajÊ’ wa al-ItyÉn/NuzËl  ditakwil kepada makna datangnya tanda-tanda Allah.  
 
 Menurut al-RÉzÊ perkataan al-MajÊ’ wa al-ItyÉn/NuzËl  pada firman Allah s.w.t 
boleh ditakwil kepada makna datangnya tanda-tanda Allah s.w.t sebagaiman firmanNya 
pada surah al-Baqarah ayat 210: 
             
Beliau berpendapat ayat dinyatakan memberi maksud:  ” Tiadalah mereka tunggu 
melainkan datangnya tanda-tanda Allah.” Perkataan ( ﷲا ﻢﮭﯿﺗﺄﯾ نأ  ) adalah bertujuan 
memuliakan tanda-tanda Allah ( تﺎﯾﻵا نﺄﺸﻟ ﺎﻤﯿﺨﻔﺗ  ). Sebagaimana dikatakan: 
 (ﮫﺘﮭﺟ ﻦﻣ ﻢﯿﻈﻋ ﺶﯿﺟ ءﺎﺟ اذإ ﻚﻠﻤﻟا ءﺎﺟ,  “ Raja telah datang, yang membaa pengertian telah 
datang sepasukan tentera membawa perutusan Raja”. Dikatakan juga pada seorang Raja 
yang bertemu rakyatnya secara terbuka dapat menzahirkan kehebatanya berbanding 
dengan hanya menghantar askar atau orang suruhanyan sahaja.496 
 
Menurut beliau lagi ayat 210 dari surah al-Baqarah ini sebenarnya ada kaitanya 
dengan ayat yang sebelumnya(209). Firman Allah s.w.t.: 
 
                      
          
  
 Al-RÉzÊ menegaskan bahawa ayat ini  adalah berbentuk ugutan dan amaran dari 
Allah s.w.t kepada golongan kuffÉr yang engkar pada perintahNya. Maka setelah diberi 
ugutan dan amaran Allah s.w.t menetapkan ketetapan pada ayat berikutnya dengan 
menyebut: Tiadalah mereka tunggu melainkan datangnya tanda-tanda Allah. Datangnya 
tanda-tanda Allah adalah gambaran sebagai kedatangan azabnya. Justeru apabila 
                                               
496 Ibid., j:31, h :158 
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ditaqdirkan sedemikian hilanglah semua syubhat dan itulah takwil Íasan (baik) yang 
seiring dengan kehendak ayat.497 
 
b) Al-MajÊ’ wa al-ItyÉn/NuzËl  ditakwil kepada Perintah Allah ( ﷲا ﺮﻣأ )  
 
Menurut al-RÉzÊ ayat sifat yang menyebut perkataan al-MajÊ’ wa al-ItyÉn/NuzËl  
boleh di takwil kepada makna perintah Allah s.w.t. Firman Allah s.w.t : 
 
          
Dan firman Allah Taala :498 
           . 
 
 Menurut pendapat al-RÉzÊ terdapat beberapa alasan yang boleh dijadikan asas 
untuk menerima takwil ayat sifat al-MajÊ’ wa al-ItyÉn/NuzËl kepada makna perintah 
Allah s.w.t antaranya: 
 
b.i)  Sekiranya di iÌafkan Allah s.w.t kepada suatu perbuatan, jika zahirnya mumtani’ 
(tertegah) untuk di idafkan kepada sesuatu yang disebutkan, maka wajiblah dipalingkan 
zahirnya kepada takwil. Kerana itulah manhaj sebahagian besar ulama. Cara ini 
digunakan juga pada firman Allah s.w.t ( ﷲا نﻮﺑرﺎﺤﯾ ﻦﯾﺬﻟا ) .” Perkataan Yuharibun Allah 
adalah bermaksud Yuharibuna auliya’ Allah. Begitulah jua pada firman Allah:  
( ﺔﯾﺮﻘﻟا لﺄﺳاو )  yang harus difahami dengan makna: “Tanyalah penduduk kampung itu.” 
 
b.ii) Ayat diatas menyebut muÌÉf ilaih pada tempat mudÉf yang tidak disebut. MajÉz 
sebegini banyak sekali digunakan. Antaranya: “Raja telah memukul si fulan”. Yang 
bermaksud: Raja memerintahkan orang suruhanya memukul  si fulan. 
 
                                               
497 Ibid., j:5, h: 234 
498 Surah al-Fajr(89). Ayat 22 
 162 
b.iii) Ayat ini diklasifikasikan sebagai ayat yang sandarannya di buang  
(فﺎﻀﻤﻟا فﺬﺣ) 499 Maka takdir ayat tersebut boleh diandaikan sebagai:  
 
b.iii.a) Telah datang urusan tuhanmu dengan hisab dan balasan : 
 
( ةازﺎﺠﻤﻟاو ﺔﺒﺳﺎﺤﻤﻟﺎﺑ ﻚﺑر ﺮﻣأ ءﺎﺟو ) 
Perkataan(ﺮﻣأ) adalah sandaran (فﺎﻀﻣ) yang tidak disebut, lafaz ( ﻚﺑر) sebagai 
muÌÉf ilaihi ( ﮫﯿﻟإ فﺎﻀﻣ ) yang diletakkan pada tempat muÌÉf. 
 
b.iii.b) Makna ayat ini adalah: Telah datang paksaan Tuhanmu.( ﻚﺑر ﺮﮭﻗ ءﺎﺟو ) 
kalimah (ﺮﮭﻗ ) adalah sandaran (فﺎﻀﻣ ) yang tidak disebut, dan lafaz ( ﻚﺑر ) 
sebagai muÌÉf ilaihi yang diletakkan pada tempat mudÉf. Dikatakan juga Bani 
Umayyah telah datang kepada kita dengan erti kekuasaan mereka telah sampai. 
 
b.iii.c) Perkkataan ( تﺎﯾآ ﻞﺋﻼﺟ ) iaitu ( ﻚﺑر تﺎﯾﻵا ﻞﺋﻼﺟ ءﻰﺟو ) dengan maksud “ 
Telah datang keterangan-keterangan atau tanda-tanda kebesaran Tuhanmu yang 
akan berlaku pada hari kiamat.” Pada  hari tersebut terzahir segala kebesaran dan 
tanda-tanda Allah. Maka lafaz (ءﺎﺟ) atau datang itu adalah bagi memuliakan dan 
membesarkan tanda-tanda tersebut. 
 
b.ii.d) Lafaz ( رﻮﮭﻇ ) iaitu ( ﻚﺑر رﻮﮭﻇ ءﺎﺟو ) dengan maksud “Telah zahir 
Tuhanmu”. Dikatakan telah zahir Tuhanmu kerana perbuatan memandang Allah 
hanya akan berlaku pada hari akhirat.500  
 
c) Al-MajÊ’ wa al-ItyÉn/NuzËl  ditakwil kepada makna datangnya amaran, kehinaan  dan 
kemurkaan Allah s.w.t.  
  
                                               
499 Al-RÉzÊ (1357/1938), op.cit.,j:5, h:234, Lihat juga al-RÉzÊ(1401/1981), op.cit, j31, h 173  
 
500 Ibid., j:31, h: 174 
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  Menurut al-RÉzÊ al-MajÊ’ wa al-ItyÉn/NuzËl  ditakwil kepada makna datangnya 
amaran dan kemurkaan Allah s.w.t. bersesuaian dengan firman Allah s.w.t dalam surah 
al-NaÍl ayat 26 : 
             
Firman Allah s.w.t dalam surah al-×asyr: 
 
                   
 
Al-RÉzÊ berkata kedua-dua ayat diatas yang menyebut tentang datangnya Allah 
s.w.t adalah bermaksud: Allah mendatangkan kehinaan atas mereka tanpa mereka 
sangkakan. Antara kehinaan yang Allah sebutkan adalah mereka merobohkan rumah dan 
kediaman mereka dengan tangan-tangan mereka sendiri. Maka itulah azab dan siksaan 
Allah s.w.t.501 Begitulah juga dikatakan pada bayt syair : ) ﮫﻤﻠﻇو هرﻮﺠﺑ نﻼﻓ ﺎﻧءﺎﺟ ( . 




4.5.2 Al-MajÊ’ wa al-NuzËl/ZihÉb503 Menurut Pandangan Ibn Taymiyyah 
 
Ibn Taymiyyah meletakkan perkataan Al-MajÊ’ wa al-NuzËl  dalam kumpulan ayat 
muÍkam dan bukanya mutasyÉbih. Justeru sifat ini tidak harus dipertikaikan lagi. Sifat ini 
juga di katakan sebagai al-’af’Él al-khabariyyah yang lazim bagi Allah s.w.t, juga 
menggambarkan perbuatan Allah s.w.t yang sepatutnya difahami dengan menerima 
khabar atau berita yang disebutkan di dalam al-Qur’an tanpa sebarang takwil dan juga 
tanpa sebarang bentuk persamaan dengan makhluk. 504 
                                               
501 Ibid., j:5,h 235 , j:20,h: 20 dan j:29, h:280 
502 Ibid., j:5, h: 235 
503 Ibn Taymiyyah dalam banyak karyanya menyebut al-MajÊ wa al-NuzËl dan bukannya al-Maji’ wa al-
ZihÉb. Pengunaan perkataan NuzËl diadaptasikan secara meluas dalam kebanyakan karyanya. Salah sebuah 
karya karangannya mengadaptasikan kalimah ini sebagai judul kitab adalah Sharh HadÊs NuzËl. Karya ini 
membicarakan masalah sifat ini dengan begitu mendalam sekali. 
504 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit.,  h:20 
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 Menurut beliau lagi, Imam al-AuzÉi. ×amÉd bin Zaid, FuÌÉil bin ’IyÉÌ, AÍmad 
bin ×anbal dan ramai lagi mengimani akan datangnya Allah pada hari kiamat tanpa 
menyerupakan dengan datangnya mahluk. Malah mereka juga tidak mempertanyakan 
tentang kaifiyÉt datang dan nuzËl Allah s.w.t. Sifat ini diimani sebagaimana yang 
disebutkan al-Qur’an dan banyak hadis-hadis sahih. Antara hadis yang banyak disebut 
Ibn Taymiyyah adalah :505 
 ﻝﺎﻗ ﻢﻠﺳﻭ ﻪﻴﻠﻋ ﷲﺍ ﻰﻠﺻ ﷲﺍ ﻝﻮﺳﺭ ﻥﺃ :ﻝﱰﻳﱃﺎﻌﺗﻭ ﻙﺭﺎﺒﺗ ﺎﻨﺑﺭ  
ﻵﺍ ﻞﻴﻟﺍ ﺚﻠﺛ ﻰﻘﺒﻳ ﲔﺣ ﺎﻴﻧﺪﻟﺍ ﺀﺎﻤﺴﻟﺍ ﱃﺇ ﺔﻠﻴﻟ ﻞﻛ ﺮﺧﻓ ﻝﻮﻘﻴ :ﻦﻣ 
 ﱐﻮﻋﺪﻳﺠﺘﺳﺎﻓﻴ ﻪﻟ ﺐﻭﻦﻣ ﻦﻣﻭ ﻪﻴﻄﻋﺄﻓ ﲏﻟﺄﺴﻳ  ﻪﻟﺮﻔﻏﺎﻓ ﱐﺮﻔﻐﺘﺴﻳ 
Bermaksud: Sesungguhnya Nabi Muhammad s.a.w 
bersabda: Tuhan kami turun setiap malam ke langit dunia 
pada sepertiga malam terakhir. Dan berkata: “Barangsiapa 
yang berdoa padaku akan Aku kabulkan doanya, 
barangsiapa yang memohon ampun padaKu, akan Aku 
ampunkannya.”506 
Berdasarkan keterangan yang diutarakan Ibn Taymiyyah menegaskan bahawa 
Mazhab ahl al-Sunnah wa al-JamÉ’ah beriman dengan turunnya Allah itu sebagai satu 
sifat yang hakiki bagi Allah mengikut cara yang Allah kehendaki. Rasulullah s.a.w  
menceritakan bahawa Allah itu turun  dan Rasullullah tidak pula menceritakan  
caranya.507 Allah datang serta turun dan hampir (dekat) sedangkan Allah berada di atas 
‘Arasynya dan nyata daripada makhluknya. Semua itu merupakan hakikat perbuatan 
Allah s.w.t. yang seharusnya diimani sebagaimana ianya datang.508 
                                               
505 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit., j:6, h:124-125 dan h:386, Lihat juga AÍmad bin Taymiyyah (1398), op.cit.,  
j:6, h:235 
506 Lihat MuÍy al-DÊn al-Nawawi  (1419/1998), op.cit., j:6,  BÉb al-TarghrÊb fi al-DuÉ’ wa al-Zikr fi Ókhir 
al-LaÊl, No: 1769, h: 279, Lihat juga Ibn ×ajar al-’AsqalÉni (1418/1997), op.cit., KitÉb al-Tahajjud, 
No:1145, j:3, h:38-39. 
507 Ibn Taymiyyah (1385/1965), op.cit., h:158 
508 Ibid 
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Sesungguhnya pendapat yang mengatakan perbuatan turunnya Allah pada setiap 
malam telah tersebar luas melalui Sunnah Nabi s.a.w dan para Salaf-ØÉlih, Imam ahli 
ilmu dan ahli hadis telah sepakat membenarkannya dan menerimanya. Siapa yang berkata 
dengan apa yang dikatakan oleh Rasulullah s.a.w, maka perkataan itu adalah haq (benar). 
Kita tidak mengetahui tentang hakikat kandungan serta makna-maknanya, sebagaimana 
orang yang membaca al-Quran tidak memahami makna-makna ayat yang dibacanya. 
Kerana sebenar-benar kalÉm adalah al-Qur-an dan sebaik-baik petunjuk adalah hadis 
Rasulullah s.a.w. 
Pendapat yang mendakwa Imam MÉlik juga telah merestui takwil sifat nuzËl pada 
hadis (  ﺎﯿﻧﺪﻟا ءﺎﻤﺴﻟا ﻰﻟإ لﺰﻨﯾ ) dengan takwilan nuzËl amrihi adalah tidak tepat kerana 
salah seorang daripada perawinya yang dikenali sebagai HabÊb adalah kazzÉb (pendusta), 
justeru takwilan ini adalah ditolak sepenuhnya.509 
 
 Manakala dakwaan mereka yang Imam AÍmad juga mentakwil ayat ini (ayat sifat 
nuzËl) adalah kurang tepat kerana Imam AÍmad secara terang menolak takwil, maka ini 
adalah yang termashur, kemungkinan mereka dapati kewujudan takwil oleh Imam 
AÍmad adalah secara kebetulan atau tidak sengaja sahaja. Begitulah apa yang dilakukan 
Ibn KilÉb dan Asy’ari yang menolak takwil pada ayat ini.510 
  
Perkataan ityÉn yang disandarkan pada Allah s.w.t juga tidak ditakwil, malah 
diserahkan maknanya kepada Allah s.w.t sebagaimana yang dilakukan salaf ÎÉlih seperti 
MakÍËl, Zuhri, al-AuzÉ’i, Ibn MubÉrak, sufyÉn al-Thauri, al-LaÊth bin Sa’ad, MÉlik bin 
Anas, SyÉfi’, AÍmad dan para pengikut mereka. Mereka semua beriman sebagaimana 
zahir ayat dan amat berkeyakinan bahawasanya Allah s.w.t adalah amat berbeza dengan 
perkara baru.511 
 
Setelah dibuat penelitian yang terperinci, pengkaji mendapati al-RÉzÊ telah 
mentafsirkan ayat ini dengan cara al-ma’thËr dan takwil tafÎÊli. Al-majÊ’ wa al-zihÉb 
                                               
509Ibn Taymiyyah(t.t), op.cit., j:6, h:394.  
510 Ibn Taymiyyah (t.t), op.cit, j:6,h:394. 
511 Ibid., j:6, h:396. 
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menurut pemahaman beliau adalah terbahagi kepada beberapa makna seperti tanda-tanda 
Allah, perintah atau hukuman Allah dan dengan makna telah datang urusan tuhan. Beliau 
sememangnya mentakwil ayat-ayat sifat al-MajÊ’wa al-NuzËl dalam ayat-ayat sifat yang 
mutasyÉbihÉt bersesuaian dengan konsep tanzÊh, kerana pergerakan adalah sesuatu yang 
tidak layak terhadap Allah s.w.t. 
 
Manakala Ibn Taymiyyah pula mengithbatkan sifat ini sebagaimana yang disebut 
al-Qur’an dan hadis. Beliau pada asasnya menyatakan bahawa ayat ini adalah sebahagian 
daripada ayat muÍkam dan bukanya jenis mutasyÉbih. Justeru itu beliau menerima ayat 
tersebut secara zahirnya lalu mendominasikan tafsirannya dengan kefahaman bahawa 
sifat tersebut sama sekali tidak sama dengan apa yang dikatakan pada makhluk.  
 
 Setelah dinilai pengkaji mendapati ayat sifat ini mendapat pelbagai reaksi 
berbeza. Ada dikalangan mereka mentafwidh dan tak kurang juga mentakwil ayat sifat ini 
lantaran mengaplikasikan metode takwil secara tafÎÊli.512 Kebanyakkan mereka 
menyatakan bahawa ayat-ayat sifat yang disebut di dalam al-Qur’an adalah sebagai 
                                               
512 Antara Ulama yang mentakwil ayat sifat ini adalah : 
a) Imam Al-Qurtubi dalam penafsirannya telah menukil kalam dari al-×assÉn dengan takwil berikut : 
“Ayat ( ﻚﺑر ءﺎﺟو ) adalah bermaksud arahan, suruhan atau hukuman yang ditetapkan Allah.” Lihat Al-
QurÏubi (1372), op.cit., j:10, h:55. 
b)  Ibn ’Atiyyah berpendapat : “Makna al-MajÊ’ adalah telah datang hukum Allah, arahan, larangan dan 
azabnya.” Lihat Ibn ‘Atiyyah (1977), Al-Muharrar al-WajÊz, Qatar,Ùab’ah al-Syaykh Khalifah al-
’Ula, j:2, h :223-224. 
c)  Ibn al-Jauzi al-Hanbali dalam tafsirnya meriwayatkan dari Imam AÍmad yang mentafsirkan firman 
Allah s.w.t, surah al-NaÍl ayat 33 dengan makna : “Telah datang arahanya, makna ini dijelaskan oleh 
al-Qur’an dibanyak tempat.” Lihat Ibn Jauzi al-×anbali,(t.t) ZÉd al-Masir fi ’ilm TafsÊr, j:1,  BeirËt 
Tab’ah Zahir al-SyÉwish, h:225  
d)   Ibn Hajar semasa mengulas pandangan ImÉm al-BukhÉri pada BÉb ”Du’a’ wa al Øalah min akhir al-
LaÊl ” berkata: “Hadis yanzil rabbina ila al-Sama’ al-Dunya.” Mereka yang menisbahkan arah pada 
Allah s.w.t banyak mengambil kesempatan menerusi zahir hadis ini. JumhËr ulama membantah 
pegangan ini Menurut pendapat mereka memahami ayat menerusi zahir lafaz akan membawa kepada 
keadaan memenuhi ruangan tertentu (al-tahayyuz) pada zat Allah s.w.t.” Lihat Ibn Hajar al-‘AsqalÉni, 
(1418/1997) op.cit., j:3, h:39 
e)   Al-Zamakhshari dalam pentafsiranya mengulas ayat-ayat yang menyebut tentang datang terhadap 
Allah Taala dengan makna: “.Telah datang suruhan dan urusan tuhan,sungguhpun zahir ayat tersebut 
menampakkan keadaan bergerak terhadap Allah Taala,namun tujuan ayat ini adalah  untuk 
menzahirkan keagungan serta kekuasaan yang dimiliki Allah s.w.t.” Lihat Al-Zamakhsyari (1987), 
op.cit., j:1, h:253 
f)  Ibn Al-Jauzi merakamkan pendapat al-QÉdi Abu Ya’la dari ImÉm AÍmad Ibn Hanbal:”Telah datang 
kudratnya”Lihat: Imam Abi al-Farraj bin al-Jauzi (1310H/1990M), Daf’u Syubha al-Tasybih bi Akaffi 
al-TanzÊh, c:2, ÙÉriq Su’Ëd (TahqÊq) BeirËt, DÉr al-Hijrah, h:41 
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penzahiran mukjizat yang dimiliki al-Qur’an serta menjadi lambang keagungan, 
kebesaran dan kesempurnaan zat Allah yang azali yang tidak layak dimiliki oleh sesiapa 
pun, apatah lagi untuk disamakannya dengan makhluk. Sesungguhnya Allah maha suci 
daripada sebarang bentuk penyerupaan atau persamaanya dengan makhluknya.  
Firman Allah s.w.t: 
                     
                     Surah SyËra (42)  ayat 11. 
Terjemahan: Tiada sesuatupun yang sama dengannya 
sesungguhnya Allah maha mendengar lagi maha melihat.  
  
Maka ayat diatas sudah memadai untuk dijadikan hujah mensucikan Allah dari 



























 Bab ini merupakan konklusi dan penutup bagi keseluruhan kajian ini. Pengkaji 
akan mengemukakan rumusan dan beberapa kesimpulan berdasarkan kepada kajian dan 
analisa dalam keseluruhan bab kajian ini. Seterusnya pengkaji akan membuat beberapa 
saranan untuk diambil perhatian oleh pihak-pihak berkenaan. Mudah-mudahan kajian ini 
menjadi salah satu usaha khidmat kepada al-Qur’an dan menjadi panduan khusus kepada 




 Selepas membuat penelitian dan kajian terhadap bab-bab yang terdapat di dalam 
penulisan ini maka pengkaji dapat membuat beberapa kesimpulan iaitu : 
 
a) Ayat sifat adalah merujuk kepada ayat-ayat mutasyÉbihÉt yang juga merupakan 
topik lanjutan daripada permasalahan sifat-sifat Allah s.w.t. Topik ini dianggap antara 
tajuk terpenting dalam ilmu mengenal Allah. Kesinambungan dari perbincangan 
mengenainya telah melahirkan ramai tokoh-tokoh ilmuan yang disegani dan dihormati di 
seluruh dunia. 
 
b) Jisim adalah zat yang tersusun daripada beberapa juzuk. Jisim adalah sesuatu 
yang bersifat baru (ÍudËth) dan ia adalah sebahagian daripada makhluk Allah. Banyak 
sekali ayat-ayat al-Qur’an yang menafikan sifat jisim dan baru pada hak Allah s.w.t: 
Antaranya firman Allah Taala: 
                      
Terjemahan::Tidak ada sesuatupun yang serupa dengan 
Dia, dan Dia-lah yang Maha mendengar dan Melihat. 
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c ) Penafian jisim daripada Allah s.w.t secara keseluruhanya membawa penafian 
sesuatu yang melaziminya iaitu tempat, gerak, diam, anggota, juzuk dan perasaan. Antara 
elemen paling penting ditonjolkan oleh para ulama ialah kemustahilan zahir lafaz ataupun 
zahirnya melahirkan persamaan dan jisim disisi Allah s.w.t. Dari sini didapati, pengakuan 
zahir lafaz sebagai sifat Allah s.w.t adalah bertentangan dengan akidah Islam. 
Berdasarkan hakikat ini para ulama bersepakat dalam menafikan tempat, gerak diam, 
anggota, juzuk dan perasaan disisi Allah s.w.t. 
 
d ) Kemustahilan Zahir lafaz adalah disebabkan ia membawa kepada pengakuan 
jisim ke atas Allah s.w.t, seterusnya membawa kepada persamaan diantara Allah s.w.t 
dengan makhluknya disamping menyerlahkan sifat baru disisinya yang akhirnya 
membawa kepada sifat kekurangan apabila dibahaskan dalam aspek ketuhanan. 
 
e ) Ahl al-Sunnah wa al-JamÉ’ah sajalah yang merupakan firqah al-NÉjiah dalam 
memahami nama-nama dan sifat Allah s.w.t. Mazhab selain dari Ahl al-Sunnah wa al-
JamÉ’ah dianggap sebagai sesat dan menyeleweng dari ajaran akidah Islam . 
 
f ) Fakhr al-DÊn Al-RÉzÊ merupakan seorang cendekiawan Islam dunia yang tidak 
asing lagi, memiliki keperibadian yang tinggi, luas fikiranya, alim, wara’, disanjungi 
malah dianggap sebagi mujaddid kurun keenam hijrah. Keseluruhan hidupnya dihabiskan 
untuk berkhidmat kepada agama. Maka tidak hairanlah beliau dimusuhi dan dikianati. 
Hampir keseluruhan aliran mazhab yang tidak sealiran denganya mengutuk, menghina 
malah kematianya juga dikatakan berpunca dari persengketaan yang berlarutan antara 
beliau dengan Mazhab yang tidak sealiran dengannya. 
 
g) Kitab MafatÊÍ al-Ghayb adalah sebuah karya yang memiliki keistimewaannya 
yang tersendiri dan tidak mampu ditandingi oleh kitab-kitab lain. Karya ini menonjolkan 
metode yang sistematik, bahasa yang mudah difahami dan kandungannya yang 
menyeluruh. Maksud dan tujuan utama al-RÉzÊ dalam MafatÊÍ al-Ghayb adalah 
menonjolkan aliran khalaf dalam pentafsiran al-Qur’an sehingga menjadi contoh dan 
pegangan kaum muslimin. Tempoh Penyusunan yang memakan masa yang agak lama 
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untuk disiapkan telah menjadikan karya ini benar-benar lengkap dan sempurna, malah 
mencakupi segala ilmu pengetahuan. Huraian dan tafsiran yang diadun pula dilakukan 
dengan begitu teliti dan mendalam terhadap sesuatu topik perbincangan yang telah 
dikemukakan seiring dengan penampilan hujah yang dianggap selari dengan syarak. 
Metode yang dipersembahkan di dalam kitabnya banyak dipengaruhi oleh akidah yang 
dianutinya. 
 
h)  Ibn Taymiyyah atau nama penuhnya AÍmad Taqi al-DÊn Abu al-‘AbbÉs bin 
SyihÉbuddÊn ’Abd MahÉsin ‘Abd al-×alim bin Syaykh Majd al-DÊn Abi al-BarakÉt ‘Abd 
al-SalÉm bin Abi MuÍammad bin Abi QÉsim al-Khadhar bin MuÍammad bin ’Ali bin 
‘Abd AllÉh. Sejarah kehidupan beliau banyak menceritakan kisah pedih yang dilaluinya 
dalam mempertahankan manhaj Salaf. Beliau banyak menghabiskan sisa-sisa kehidupan 
ketika berada di dalam penjara. 
 
i ) Karyanya yang berjudul al-TafsÊr al-KabÊr adalah sebuah kitab tafsir 7 juzuk yang 
mengenegahkan pendekatan al-ma’thËr. Lahirnya pentafsiran ini bermula dari kesedaran 
yang dikurniakan Allah s.w.t kepada beliau untuk lebih dekat mengetahui makna-makna 
ayat al-Qur’an ketika berada di dalam penjara. Pun begitu karya ini diadun dan 
dihimpunkan semula hasil kerja keras Dr Abd Al-RaÍmÉn ’Umairah. 
 
j) Pendirian Ibn Taymiyyah dalam memperkatakan topik ayat-ayat sifat, adalah 
berbeza dengan apa yang diperjuangkan al-RÉzÊ, Beliau banyak mengithbat ayat-ayat 
sifat dengan menerima sebagaimana yang termaktub di dalam al-Qur’an dan hadis. 
Ketegasan beliau yang zahir ayat-ayat al-Qur’an tidak mungkin membawa maksud yang 
tidak layak bagi Allah s.w.t. diaplikasikan dengan sepenuh jiwa raganya. Berpegang dan 
mempertahankan pendapat salaf ÎÉlih adalah lebih baik daripada mentakwil dan merubah 
makna ayat-ayat al-Qur’an di anggap sebagai yang terbaik dalam menentukan sesuatu 
perkara. 
 
k) Perbandingan kedua-dua tokoh ini dalam memahami ayat-ayat sifat adalah pada 
cara atau metode kedua-duanya dalam menghuraikan ayat-ayat tersebut. Al-RÉzÊ yang 
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lebih bersifat terbuka menerima ayat-ayat tersebut dengan mengaplikasikan metode 
khalaf iaitu mentakwil keseluruhan ayat-ayat sifat, manakala Ibn Taymiyyah pula yang 
memperjuangkan manhaj salaf lebih tegas menyeru agar berpegang dengan ma’thËr, 
menerima dan mengithbat keseluruhan ayat-ayat sifat. 
 
l) Perbandingan pemahaman dan pentafsiran ayat-ayat sifat antara kedua-dua tokoh 
ini berlaku pada keseluran ayat-ayat sifat. Namun kajian ini memilih lima darinya dan 
mendapati ayat-ayat sifat seperti sifat IstiwÉ’, al-Uluww, al-Yad, al-Wajh dan al-MajÊ’ 
wa al-ZihÉb semuanya telah ditakwil oleh al-RÉzÊ dengan makna-makna yang dirasakan 
layak dengan keesaan Allah s.w.t dan disertai dengan kesepakatan bahasa dari segenap 
aspek. Pun begitu Ibn Taymiyyah lebih selesa mengithbat semua ayat-ayat sifat 
sungguhpun ayat-ayat tersebut berlawanan secara zahirnya kerana berkeyakinan bahawa 
setiap apa yang didatangkan Allah s.w.t pastinya tiada pertentangan di dalamnya.  
 
m) Rumusanya pengkaji melihat kedua-dua tokoh ini berhasrat untuk menuju kesatu 
matlamat atau destinasi yang sama iaitu untuk mentanzÊÍkan Allah dari sebarang bentuk 
persamaanya dengan makhluk. Namun pendekatan kedua-dua aliran ini berbeza pastinya 
akan menghasilkan natijah yang juga berbeza khususnya dalam hal ayat-ayat sifat. 
 
 5.2 Cadangan. 
  
 Kajian yang dilakukan pengkaji sebenarnya adalah sebagai satu usaha yang amat 
kecil jika dibandingkan dengan sarjana-sarjana Islam lain dalam memberikan gambaran 
jelas terhadap kajian yang berkaitan dengan ayat-ayat sifat yang sebenar menurut 
fahaman yang betul berlandaskan aqidah Ahl al-Sunnah wa al-JamÉ’ah. 
  
 Semoga dengan terhasilnya kajian ini akan dapat membuka jalan kepada para 
intelektual dan cendiakawan Islam agar sama-sama  membenteras aliran pemahaman 
yang menyeleweng, lantaran mentafsirkan al-Qur’an mengikut hawa nafsu dan 
ketaksuban terhadap mana-mana mahaguru yang lahir daripada mazhab yang pelbagai. 
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Seterusnya dapat membenteras aqidah yang tidak benar yang mula menyelinap masuk di 




a) Setiap individu Muslim perlu sentiasa meminta petunjuk dan pertolongan 
daripada Allah s.w.t agar terhindar daripada sebarang fahaman dan ketaksuban yang 
menggoncang akidah dan keimanan kepada Allah s.w.t, terutamanya fahaman tasyhbÊh 
dan tajsÊm yang telah berjaya memenangi hati ramai dikalangan umat Islam dengan 
pelbagai nama dan gelaran yang mengelirukan. Oleh kerana itu mereka seharusnya 
sentiasa berwaspada dalam menjaga kesucian akidah Islam dan selalu memohon doa 
kepada Allah s.w.t. 
 
b ) Individu Muslim juga perlu berusaha untuk menuntut ilmu tanpa rasa jemu agar 
mampu mengenalpasti kebenaran daripada kesesatan. Mereka juga wajib bertalaqqi, 
mendalami ilmu uÎËl dengan berguru dan tidak hanya mendalaminya dengan membaca 
dan menela’ah sahaja. Dengan ilmu yang sebenar sajalah mereka akan dapat memahami 
konsep agama yang sebenar. Malangnya perasaan malas untuk menuntut ilmu 
pengetahuan secara berguru khususnya ilmu aqidah telah menyebabkan ramai dikalangan 
umat Islam terjerumus kelembah kesesatan lantaran memilih jalan yang salah seterusnya 
menerima keseluruhan tuntutan hawa nafsu.  
 
c) Individu Muslim harus sentiasa peka dan sensitif dengan akidah Islam, perasaan 
tidak sanggup dan tidak redha melihat akidah Islam di salah tafsirkan haruslah menebal. 
Umat Islam haruslah cepat bertindak menentang sebarang bentuk pentafsiran salah yang 
mengakibatkan kekurangan disisi Allah s.w.t. 
 
d) Sifat nasihat menasihati diantara sesama muslim hendaklah dijadikan satu budaya 
yang sentiasa hidup subur dan mekar ditengah masyarakat, inilah salah satu cara yang 
boleh membantu menyelamatkan saudara sesama Islam daripada terpesong daripada 
kebenaran Islam. Oleh itu diatas sifat ingin menasihati saudara sesama Islam dan 
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membantu rakan individu muslim harus peka terhadap perkara-perkara yang berlaku 
disekitarnya. 
 
Ulama dan Cendikiawan Islam 
 
a) Para ulama, pendakwah dan guru-guru agama perlu lebih peka dan sensetif 
terhadap sebarang bentuk penyelewengan akidah yang berlaku ditengah-tengah 
masyarakat. Membicarakan hal-hal yang dalam dalam permasalahan aqidah juga perlu 
dinilai agar masyarakat yang mendengar tidak tersalah faham atau tidak tersalah tafsir. 
 
b) Para Ulama dan tokoh-tokoh agama perlu menggandakan usaha untuk memberi 
penerangan dan penjelasan yang tepat terhadap tafsiran yang benar, serta merungkai 
segala persoalan yang membelenggu umat Islam berkaitan tafsiran ayat-ayat sifat secara 
berhemah. 
 
c) Ulama Islam pada zaman mutakhir ini perlu lebih menguasai ilmu-ilmu lain 
seperti komputer dan internet. Pertarungan antara kebenaran dan kebatilan dilihat cukup 
ketara khusunya di dalam Internet. Oleh itu barisan ulama dan cendikiawan Islam mesti 
membuktikan bahawa mereka addalah barisan hadapan yang mampu menguasai suasana 
dan menangani sebarang cabaran terkini. 
 
d) Akhirnya golongan ulama, intelektual dan cendikiawan Islam perlu bergabung 
tenaga dan fikiran menterjemahkan, menghasilkan karya tafsir mudah yang boleh 
dipertontonkan kepada masyarakat awam. Usaha ini dilihat dapat menarik minat 




a) Pihak media harus lebih bersungguh-sungguh untuk memainkan peranan 
utamanya sebagai ejen perubah masyarakat. Ia perlu aktif untuk menyebar luas maklumat 
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yang betul dan tepat terhadap sesuatu pentafsiran yang dilakukan khususnya dibidang 
akidah Islam. 
 
b) Skop siaran keagamaan dan pendidikan perlu lebih dipertingkatkan, pemilihan 
tokoh dan penceramah perlulah dipilih dikalangan ulama Ahl al-Sunnah sahaja. 
 
c) Pihak media juga perlu memberi tekanan dan amaran terhadap firqah-firqah yang 
menyeleweng dalam aliran agama dengan menyiarkan bukti-bukti kesesatan agar 




a)  Pihak  berkuasa yang mempunyai kuasa perlulah lebih peka terhadap fahaman-
fahaman yang menyeleweng, justeru memberi perhatian yang sewajarnya bagi 
menghapuskan fahaman-fahaman tersebut yang telah menyelinap masuk kedalam 
pemikiran umat Islam menerusi forum-forum, seminar, buku dan kuliah-kuliah agama. 
 
 b)  Institusi Islam yang bertanggungjawab secara langsung terhadap perkembangan 
dan kefahaman Islam di kalangan anggota masyarakat seperti Jakim dan sebagainya, 
perlu memberi perhatian yang lebih khusus terhadap akidah Islam. Keperihatinan pihak 
yang bertanggungjawab dengan mengadakan seminar atau kolokium perdana mengenai 
kitab-kitab tafsir dapat menghindarkan masyarakat Islam daripada kesamaran dan 
kekeliruan mengenai tafsir-tafsir yang menyeleweng .  
 
 Untuk mengakhiri tesis ini, keampunan dari Allah dipohon sekiranya terdapat 
cacat-cela yang mengundang kepada dosa kerana kelalaian yang ada pada diri pengkaji. 
Semoga dengan usaha yang kecil dan sedikit daripada apa yang pengkaji lakukan ini akan 
memberikan semangat kepada sesiapa yang membacanya. Pengkaji juga mengharapkan 




 Pengkaji memohon taufik dan hidayah daripada Allah s.w.t dan berlindung 
kepadanya daripada segala kekurangan dan kelemahan diri. Hanya kepadanya tempat 
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